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L'a 


(Lis, au nom de ton Seigneur qui a créé, qui 
a créé l'Homme d’un corps accroché. Lis! 
Ton Seigneur est toute bonté, Lui qui, par le 
calame, a enseigné, apprenant à l'Homme ce 
qu’il ignorait} (96 : 1-5). 


(Dieu vous a fait sortir du ventre de vos mères, 
dépourvus de tout savoir. Il vous a dotés de 
l’ouie, de la vue et de l’entendement. Peut-être 
Lui en serez-vous reconnaissants ! } (16 : 78). 
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Avant-propos du traducteur 


Le tawbid — la proclamation de l’Unicité divine, la 
ferme conviction qu’Allah est le Créateur unique, absolu 
et transcendant, le Seigneur de toute chose, Celui dont la 
volonté forme le Bien ultimeet dont les Commandements 
font loi — est le premier principe et l'essence de l’Islam, 
le souffle vital de sa civilisation et de sa culture, la quin- 
tessence de ses enseignements, le cœur de sa vision du 
monde. Cette notion primordiale — la raison de notre 
existence, de la création des cieux et de la terre, de l’envoi 
des Prophètes et des Livres saints — est aussi ce qui donne 
au musulman son identité distincte parmi les adhérents 
de toutes les autres religions et idéologies de l'humanité, 
et ce qui lui indique sa mission fondamentale en cette 
vie : Le servir, L'adorer et Lui obéir. 


Dans cette étude originale du tawbid sous ses dif 
férentes facettes, le Dr. Ismäil Râji al-Fârûqî explore les 
implications du principe de l’Unicité divine dans tous les 
aspects de la pensée et de la vie, tantsur le plan intellectuel 
et philosophique que dans des domaines plus concrets et 
pratiques. Métaphysique, théologie, théorie de la connais- 
sance et de l’histoire, mais aussi morale et éthique person- 
nelle, organisation sociale, politique, économie, relations 


internationales, famille, art et esthétique : aucun aspect 
du tawbid n'échappe à la plume de l’auteur, qui élabore 
les principes majeurs qui en découlent, tels que l’univer- 
salisme, la liberté, la notion de la Oumma et une certaine 
idée de l’humanisme, et dresse au passage de fréquentes 
comparaisons avec les conceptions de la transcendance 
ou du rapport au monde des autres traditions religieuses 
— chrétienne, juive, hindoue ou bouddhiste. 

Si l'ouvrage pourra sembler érudit et théorique à 
certains, le message qui transparaît en filigrane, tout au 
long des divers chapitres, est bien celui d’une éthique de 
l’action authentique, avec une idée centrale répétée tout 
au long du développement de ce livre : l'Homme a l’obli- 
gation de se transformer lui-même, ainsi que sa société, 
son environnement et ## fine l’ensemble de l’humanité, 
de «perturber le flux de l’espace-temps», pour reprendre 
les mots de l’auteur, dans le but de concrétiser le modèle 
divin sur une planète dont il convient de faire le «jardin 
de Dieu». C’est là sa responsabilité, son devoir moral, son 
ticket d’accès à la félicité en ce monde et dans l’Au-delà, 
sa «vocation cosmique », le sens et la finalité de son exis- 
tence et de sa présence sur terre. La foi musulmane ne 
peut être, comme tant d’autres religions, fondée sur le 
rejet du monde ou une spiritualité creuse et désincarnée; 
elle doit vivre et se manifester dans chaque recoin de la 
création — une création qui forme son terrain de jeu et 
le théâtre de son action, le cadre global dans lequel les 
adeptes du tawbid doivent accomplir leur extraordinaire 
mission. 


En bref, sur le modèle du Prophète et des premières 
générations de musulmans, le croyant doit faire l'Histoire 
— vivre pour une cause plus élevée que sa propre vie et 
ses propres désirs et plaisirs, dans la conscience constante 
de Dieu, supporter patiemment et surmonter toutes 
les épreuves, et œuvrer sans relâche à concrétiser cette 
injonction divine qui forme le cœur de la pertinence de 
la Oumma dans le monde : «Et que soit issue de vous une 
communauté qui exhorte les autres au bien, les incite à la 
vertu et condamne le vice.» 


‘Issà Meyer 
Strasbourg, le 27 juillet 2022 


+ 


Biographie de l’auteur 


Le regretté Dr. Ismä'fl al-Fârüqî (1339-1406 H/1921- 
1986) est largement reconnu comme une autorité en 
matière d’Islam et de religion comparée. Après avoir 
suivi sa scolarité secondaire dans sa Palestine natale, 
il poursuivit ses études à l’Université américaine de 
Beyrouth (Bachelor of Arts en philosophie), à l’Uni- 
versité d’Harvard (Master of Arts en philosophie) et à 
l’Université de l’Indiana (doctorat en philosophie), avant 
d’étudier les sciences islamiques à l’Université d’al-Azhar, 
et le judaïsme et le christianisme à l’Université McGill. 
Il fut donc l’un des rares érudits musulmans contem- 
porains qui ait étudié tant l’Islam que le judaïsme et le 
christianisme selon leurs propres enseignements. 


Le Dr. al-Fârûüqî fut un universitaire extrêmement 
actif. Au cours de ses années en tant que professeur en 
études islamiques et chercheur à l’Université McGill 
(1958-1961), professeur en études islamiques au Central 
Institute of Islamic Research de Karachi (Pakistan, 1961- 
1963), professeur d’histoire des religions à l’Université 


1 NdT (Note du Traducteur): Un champ d’études des sciences 
religieuses qui analyse les différences d’interprétation des thèmes et 
idées communs aux religions du monde. 
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de Chicago (1963-1964), professeur de religion compa- 
rée à l’Université de Syracuse (1964-1968) puis à l’Uni- 
versité de Temple (1968-1986), il trouva ainsi le temps 
de rédiger plus d’une centaine d’articles pour divers 
magazines et revues universitaires, de même que vingt- 
cinq livres, dont ‘Historical Atlas of the Religions of the 
World, ‘Trialogue of the Abrahamic Faiths’ Christian Ethics: 
À Historical and Systematic Analysis of its Dominant Ideas; 
et une œuvre monumentale nommée ‘The Cultural Atlas 
of Islam; un effort de collaboration avec son épouse, le 
Dr. Lois Lamyà al-Färüqi. 

Malgré toute cette activité académique, il ne vivait 
pas dans une tour d'ivoire : il fonda ainsi le Groupe 
d'Études Islamiques au sein de l’Académie Américaine 
des Religions et le présida pendant dix ans. Il fut égale- 
ment le vice-président du Colloque Interreligieux pour 
la Paix et le président de l’American Islamic College de 
Chicago. Il fut en outre un membre actif de plusieurs 
organisations et sociétés universitaires, fit partie du 
comité éditorial de plusieurs revues et fut invité en tant 
que professeur et conseiller auprès de nombreuses uni- 
versités du monde musulman. 

En mai 1986, le Dr. Ismâ"il al-Fârûqï fut assassiné en 
son foyer, en compagnie de son épouse, par Joseph Louis 
Young, un jeune converti à l’Islam victime d’hallucina- 
tions psychotiques — qu’Allah leur fasse miséricorde. 


r 


Préface de l’auteur 


Ce livre comporte un certain nombre de présuppo- 
sés qui, s’ils sont correctement compris, permettront tant 
de clarifier cette œuvre que de la justifier. 


En premier lieu, la Oumma mondiale de l’Islam 
est indéniablement la plus malheureuse des temps 
modernes. Quoi qu’elle soit la plus importante en termes 
démographiques, la plus riche en terres et en ressources 
naturelles, la plus formidable en termes d’héritage et la 
seule à posséder une vision du monde qui soit intégra- 
lement viable, la Oumma est une composante très faible 
de l’ordre mondial. Elle est fragmentée en une infinie 
variété d’États, divisée contre elle-même, en conflit avec 
d’autres civilisations et communautés sur toutes ses fron- 
tières, incapable de produire ce dont elle a besoin ou ce 
qu’elle consomme, et de se défendre contre ses ennemis. 
Surtout, au lieu d’être la «nation médiane»! parmi les 
peuples de l’humanité, telle qu’Allah a souhaité qu’elle 
soit, elle est la proie de tous. Et si elle a apporté une quel- 
conque contribution à la lutte historique de l’humanité 
contre la maladie, la pauvreté, l’ignorance, la guerre, 


1 Coran, 2: 143. 
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l’immoralité et l’impiété au cours des temps modernes, 
cette contribution a été négligeable. 

En second lieu, la parole divine selon laquelle 
«Allah ne modifie point l’état d’un peuple tant que les 
hommes qui le composent n’auront pas modifié ce qui 
est en eux-mêmes »! est également le décret de l'Histoire. 
Appliqué à la Oumma mondiale de l’Islam, elle met en 
évidence et explique l’échec des tentatives de réforme 
précédentes, et la raison de la persistance de ce malaise. 
Dans un passé moins récent, les tentatives entreprises 
par les différents mouvements affiliés à la salafryya 
dans la péninsule arabique, en Afrique du Nord et de 
l'Ouest, et dans le sous-continent indien, ont connu 
plus de succès que les tentatives plus récentes, car ils se 
sont attaqués plus profondément à la décadence de la 
Oumma et ont cherché des remèdes plus radicaux. Ils 
ont dénoncé le ghuluw (excès, ou démesure) du tasawwuf 
(mysticisme), ce qui était approprié; mais ils ont aussi 
entrepris de se confronter au reste de la Oumma et/ou 
du monde extérieur sans préparation adéquate, ce qui 
a été leur erreur fatale. Par conséquent, ils ont tous fini 
par échouer, malgré leurs excellentes intentions. Les 
réformes plus récentes entreprises par les gouvernements 
«nationalistes» du monde musulman, qu’il s'agisse de 
monarchies constitutionnelles, de républiques ou de 
dictatures, n'étaient pour la plupart que des châteaux 
de sable. Lorsqu’elles étaient sincères, ces réformes ont 
répondu aux besoins matériels de la Oumma mais ont 
omis les besoins bien plus importants de l'esprit. En 


1 Coran, 13:12. 


effet, elles ont accru les vices de la société en répandant 
le nationalisme, un odieux et répugnant virus occidental 
qui n’était en fait qu’une réplique d’une vieille maladie à 
laquelle la Oumma avait été confrontée plus tôt au cours 
de sa longue histoire, à savoir la shu‘ñbryya (tribalisme). 
Le nationalisme a connu le succès en Europe (mais seu- 
lement pendant un certain temps, et il est sans aucun 
doute en train de mourir actuellement) en grande partie 
parce que l’autorité de l’Église catholique a été mise à 
mal par la Réforme protestante, et parce que leur Dieu a 
été détrôné par le scepticisme. Le musulman, dépourvu 
d'église autoritaire et doté d’une foi inébranlable en un 
Absolu unique et transcendant, à savoir Dieu, et d’une 
puissante sharf'a (Loi, loi islamique, loi de Dieu) pour 
régir son comportement social, n’a jamais compris le 
nationalisme — et en est encore moins devenu dépen- 
dant. C’est pourquoi on a pu le voir manifester un certain 
enthousiasme lorsque tel ou tel chef «nationaliste» 
s’associait au cri de ralliement de Aläbu akbar, puis rapi- 
dement revenir à son insouciance initiale lorsque cette 
image religieuse du chef s’estompait. homme musul- 
man n’a pas été transformé par ces mouvements, car 
aucun d’entre eux n'avait la bonne vision, ou la bonne 
intuition, au sujet de l’impasse du monde musulman. La 
modernisation a échoué parce qu’elle était une occiden- 
talisation, aliénant le musulman de son passé et faisant 
de lui une caricature de l’homme occidental. Lattention 
accordée par les mouvements antérieurs à la purification 
de la vision du monde fondamentale du musulman des 
accrétions de la superstition et de l’ignorance n'était 
nulle part présente dans ces réformes qui méprisaient 
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la religion et cherchaient à la dépasser, à la manière de 
Occident. La condition préalable d’un changement 
de fortune, telle qu’énoncée par Allah, n’a ainsi pas été 
remplie; et la Oumma mondiale a donc continué à 
patiner. 


Certes, le mouvement des Frères Musulmans a 
cherché à combler ce vide en bénéficiant de l'expérience 
du siècle écoulé; mais s’il a connu un merveilleux départ, 
il n’a pas pu maintenir le rythme. Outre le fait qu’il s’est 
laissé entraîner dans une bataille qu’il ne pouvait pas 
gagner — sa faute mineure —, la tragédie la plus grave 
de ce mouvement a été son incapacité à cristalliser la 
vision du monde de l’Islam et à démontrer sa pertinence 
à chaque moment de la vie humaine, pour chaque aspect 
de l’activité humaine moderne. Cette vision était extrè- 
mement lumineuse dans l’esprit de feu Hassan al-Banna, 
mais elle était quelque peu confuse, et déjà moins claire, 
chez ses disciples. Malheureusement, les grands esprits 
musulmans étaient occupés ailleurs : ils ne se sont pas 
levés pour poursuivre la tâche laissée par al-Banna — à 
savoir élaborer les principes de l’Islam comme ceux d’une 
expérience moderne et viable. C’est ainsi que le mouve- 
ment a pu croître en termes numériques mais non en 
profondeur conceptuelle, intellectuelle et idéologique, 
ce qui est la condition du changement prescrite par le 
décret divin. 


Le troisième et dernier présupposé de ce livre est 
que la Oumma mondiale de l'Islam ne pourra se relever 
et devenir la nation du juste milieu que par ce qui lui a 
donné sa raison d’être il y a quatorze siècles, et son carac- 


tère et son destin à travers les âges, à savoir l’Islam. C’est 
la conception que le musulman se fait de lui-même en 
tant que khalifa (vice-régent) d’Allah sur terre qui fait de 
lui le vortex de l’histoire de l’humanité. Ce n’est qu’en 
tant que khalifa de Dieu, et donc seulement en s’atta- 
chant correctement à la vision du monde de l’Islam, que 
l'Homme peut agir de manière responsable dans la tota- 
lité de l’espace-temps. En tant que tel, le musulman doit 
intervenir dans les processus causaux de l’espace-temps 
(le matériel, le psychique, le social et le spirituel) afin de 
réorienter leur cours vers la réalisation du modèle divin. 
Et en tant que telle, l’interférence du musulman dans 
l’espace-temps doit consister à reconstruire ce dernier, et 
non à l’abolir ou à s’en échapper, comme dans la spiritua- 
lité hindoue et bouddhiste. Et dans sa reconstruction de 
cet espace-temps, ce n’est pas sa volonté «créatrice» que 
le musulman poursuit, mais la volonté de Dieu. Enfin, la 
reconstruction du musulman n’est pas un acte de défi et 
de conquête, comme au sein de l’Occident prométhéen, 
mais un acte de soumission responsable. Ainsi, le musul- 
man bénéficie d’une triple protection : contre sa propre 
capacité à exploiter la nature; contre l’arrogance de la 
puissance, s’il réussit; et contre la tragédie dont l’impuis- 
sance et le désespoir sont l’essence, s’il échoue. 

C'est la vision de la réalité que se fait l’Islam que cet 
ouvrage cherche à présenter dans le but d’en instruire les 
jeunes musulmans. L'auteur espère ainsi amener la jeu- 
nesse sur la voie d’une véritable et authentique réforme 
de soi, en actualisant, en quelque sorte, les idées et visions 
conceptuelles des premiers grands réformateurs du mou- 
vement de la salafiyya : Muhammad Ibn ‘Abd al-Wahhäb, 
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Muhammad Idris al-Sanüûsi, Hassan al-Banna et d’autres. 
La pertinence de l’Islam dans les différents domaines 
de la pensée et de l’activité humaines est ici analysée et 
élaborée dans l’espoir qu’elle devienne le fondement de 
programmes réformateurs dans chacun de ces domaines. 
Aucun autre fondement, aucun autre travail préparatoire 
ne pourra réussir. L’essence et le noyau de l’Islam étant le 
tawbid, c’est aussi le nom de ce livre, ainsi que le contenu 
de cette pertinence de l’Islam pour le monde. 

Qu’Allah accepte cette œuvre comme l’humble 
contribution de l’un de Ses serviteurs sur le plus grand de 
tous les sujets, et qu’Il guide le lecteur vers Sa Vérité. Que 
cet ouvrage y contribue positivement, en montrant cette 
vérité, ou négativement, en montrant ce qu’elle n’est pas, 
l’auteur se satisfait qu’Allah ait utilisé son travail comme 
un instrument vers ce but! 


Ismâ‘îl Râji al-Fârûqi, Université de Temple 
Dhäl-Higja 1402H (octobre 1982) 
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Chapitre I 
Lessence de l'expérience religieuse 


Le tawbid en tant qu’expérience religieuse 


Dieu est au cœur de l’expérience religieuse. La 
shahâda (l'attestation de foi musulmane; le témoignage 
qu’il n’ya pas d’autre dieu que Dieu et que Muhammad est 
Son Messager; le témoin; le fait de témoigner) affirme : 
«Il n’y a de divinité que Dieu.» Le nom de Dieu, « Allah», 
qui signifie simplement «Le Dieu », occupe une position 
centrale dans chaque lieu,chaque action et chaque pensée 
du musulman. La présence de Dieu remplit la conscience 
du musulman à tout moment. Chez le musulman, Dieu 
est en effet une sublime obsession. Que cela signifie-t-il ? 


Les philosophes et théologiens musulmans se 
sont affrontés à ce sujet pendant des siècles, et l’affaire 
a culminé dans les arguments d’al-Ghazäli et d’Ibn 
Sîni. Pour les philosophes, il était question de préserver 
l’ordre de l’univers. Le monde, disaient-ils, est un cosmos 
(un royaume où règnent l’ordre et la loi), où les choses 
arrivent par une cause, et où les causes ne peuvent advenir 
sans leurs effets propres. Dans cette optique, ils étaient les 
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héritiers des traditions religieuses et philosophiques de 
la Grèce, de la Mésopotamie et de l’Égypte antique. La 
création elle-même était, dans ces traditions, le passage 
du chaos au cosmos. Les musulmans défendaient les plus 
hautes idées au sujet de la transcendance et de la noblesse 
de l’Être divin, et ils ne pouvaient pas concevoir que cet 
Être soit compatible avec un monde chaotique. 

Les théologiens, pour leur part, craignaient qu’une 
telle insistance sur l’ordre de l’univers ne fasse nécessaire- 
ment de Dieu un deus otiosus' et qu’elle ne lui laisse pas 
grand-chose à faire une fois qu’Il a créé le monde et y a 
mis en place le mécanisme d’horlogerie nécessaire pour 
tout mettre en mouvement de manière causale. Ils avaient 
raison. Car un monde dans lequel tout se passe selon une 
cause, et où les causes sont toutes naturelles — c’est-à-dire 
dans et à partir du monde — est un monde dans lequel 
tout arrive par nécessité, et donc un monde qui n’a pas 
besoin de Dieu. Un tel Dieu ne pourra jamais satisfaire 
le sentiment religieux. Soit Il est Celui par Qui toute 
chose existe, par Qui toute chose se produit; soit Il est 
incapable d’initier ou de contrôler toute chose, et il existe 
une autre divinité que Lui, qui est la véritable cause et le 
maître de tout. Par conséquent, les théologiens ont rejeté 
le point de vue des philosophes et inventé la doctrine 
de «l’occasionnalisme» : c’est la théorie selon laquelle à 
chaque moment du temps, Dieu recrée le monde et fait 
ainsi se produire tout ce qui s’y passe. Ils ont ainsi rem- 
placé la nécessité de la causalité par la confiance en le 


1 NAT : Un deus otiosus (en latin, «dieu oisif», parfois traduit par 
«dieu neutre») est un dieu créateur qui n’agit plus ensuite sur le 
destin de ce qu’il a créé. 


fait que Dieu, étant Juste et Équitable, ne nous trompera 
pas, mais veillera à ce que le bon effet suive toujours la 
bonne cause. Le résultat n’en fut pas l'établissement de la 
causalité, mais de la présence divine, et l’adaptation de la 
causalité à cette présence divine. Les théologiens rempor- 
tèrent ainsi une victoire éclatante sur les philosophes.' 


Derrière la position des théologiens se trouve l’expé- 
rience religieuse du musulman, au sein de laquelle Dieu 
n’est pas simplement une cause première ou un principe 
ultime et absolu, mais un noyau de normativité. C’est cet 
aspect de Dieu qui souffre le plus dans toute théorie où 
Dieu devient un deus otiosus ; et c’est la réceptivité et la 
sensibilité du musulman à ce noyau de normativité que 
la théorie du philosophe rejette. 


Que Dieu soit la source de la normativité, ceci 
signifie qu’Il est l’Être qui dirige, commande, ordonne. 
Nos mouvements, nos pensées et nos actes sont tous des 
réalités incontestables:; mais chacun d’entre eux, dans la 


1 NdA (Note de l’Auteur) : Cette réalité est mise en évidence par 
la mauvaise réputation de la «philosophie» (à savoir la tradition de 
pensée abstraite entamée par al-Kindî et poursuivie par al-Fârabi, 
Ikhwan al-Safä, Ibn Sinâ et Ibn Rushd) et des philosophes dans 
l’histoire islamique, par les noms qui leur étaient attribués (par 
exemple, hillintyin, manâtiga, mashsh@’ûn, riwâgiyñn), et par le trai- 
tement que les philosophes et leurs livres ont le plus souvent reçu. 
Il ne fait aucun doute que ce triste sort fut dû à l'éloignement des 
philosophes de l’intuition basique et fondamentale de la Oumma. 
Pour une excellente analyse des racines helléniques de la «philoso- 
phie» musulmane et de son rejet par les penseurs islamiques, cf.‘Alî 
Sâmî al-Nashshâr, manabhij al-bahth ‘ind mufakkirin al-islâm wa nagd 
al-muslimin lil-mantiq al-aristâtâlist (Le Caire, Dâr al-Fikr al-‘Arabi, 
1957 
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mesure où nous le concevons, est pour nous une valeur, 
un devoir-être, même si, dans le cas où il est déjà réalisé, 
aucun devoir-faire n’en découle. En plus d’être métaphy- 
sique!, la nature ultime et absolue de Dieu n’est pas, pour 
le musulman, isolable de l'élément axiologique ? ou à 
mettre en avant au détriment de celui-ci. Si nous permet- 
tions au musulman d’utiliser ici la catégorie de «la valeur 
de la connaissance», il dirait que la valeur de l’élément 
métaphysique est qu’il puisse exercer son impérativité ou 
sa normativité. 

Dieu est la fin ultime, c’est-à-dire la fin vers laquelle 
tous les liens finis se dirigent et s’arrêtent. Chaque chose 
est recherchée pour un autre qui, à son tour, est recher- 
chée pour une troisième et ainsi de suite, ce qui exige 
que le lien ou la chaîne continue jusqu’à ce qu’une fin 
ultime soit atteinte — une fin en soi. Dieu est cette fin, 
une fin pour toutes les autres fins, toutes les chaînes de 
fins. Il est l’objet ultime de tout désir. En tant que tel, c’est 
Lui qui donne une valeur à toute autre chose; car si la fin 
ultime n’est pas ainsi posée et énoncée, chaque maillon 
de la chaîne se défait. La fin ultime est le fondement axio- 
logique de toutes les chaînes ou séries de fins. 


1 NdT: La métaphysique est la branche de la philosophie qui 
aborde les questions fondamentales des principes premiers de l’être, 
du néant, de l’identité et du changement, de la causalité et de la 
possibilité. Elle questionne la connaissance du monde, des choses et 
des processus en tant qu’ils existent «au-delà» et indépendamment 
de l'expérience sensible que nous en avons. 

2 NdT: L'axiologie désigne la science des valeurs sociologiques et 
morales. 


Il découle de cette conception de Dieu en tant que 
terminus ultime et final, et en tant que fondement axio- 
logique, qu’Il doit être unique. Évidemment, si tel n’était 
pas le cas, il faudrait à nouveau se poser la question de 
la priorité ou de la nature finale et ultime de lun par 
rapport à l’autre. Il est de la nature même d’une finalité 
d’être unique, tout comme il est de la nature de la cause 
ultime d’une chaîne d’être unique. La nature ultime 
d’une chose exclut la possibilité de la dépendance de 
cette chose par rapport à une autre.! C’est cette nature 
unique, cette unicité, que le musulman affirme dans son 
attestation de foi : «Il n’y a de divinité que Dieu.» Dans la 
longue histoire des religions, l'affirmation de l'existence 
de Dieu par le musulman fut tardive. En effet, Dieu lui 
dit dans le Coran «qu'il n’y a pas de peuple à qui Il n’ait 
envoyé un prophète»? et «qu'aucun prophète n’a été 
envoyé si ce n’est pour enseigner l’adoration de Dieu ».? 
Mais dans son contexte, cette affirmation de l’unicité de 


1 Cf. Coran: «S'il se trouvait au ciel ou sur terre d’autres divinités 
que Dieu, tous deux seraient livrés au chaos. Gloire donc à Dieu, 
Maître du Trône, que leurs blasphèmes ne sauraient atteindre!» 
(21:22). 

2 Cf. Coran : «Nous avons ensuite envoyé Nos Messagers les uns 
à la suite des autres. Chaque fois qu’un Messager était suscité à son 
peuple, ce dernier le traitait d’imposteur.» (23 : 44) «Nous t’avons 
envoyé avec le message de vérité pour annoncer la bonne nouvelle 
et mettre en garde l’humanité. De même, il n’est pas de peuple 
qu’un Prophète ne soit venu avertir.» (35 : 24) «Nous avons suscité à 
chaque peuple un Messager qui l’a exhorté à adorer Dieu et à fuir les 
fausses divinités.» (16 : 36) 

3 Cf. Coran : «Nous avons suscité à chaque peuple un Messager 
qui l’a exhorté à adorer Dieu et à fuir les fausses divinités.» (16 : 36) 
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Dieu était nouvelle : elle apporta un iconoclasme rafraî- 
chissant à une époque et dans une région du monde où 
le dualisme et le trinitarisme étaient l’état supérieur, et le 
polythéisme l’état inférieur, de la conscience religieuse. 
Et, afin de purger cette conscience une fois pour toutes, 
l’Islam exigea le plus grand soin dans l’utilisation du 
langage et des préceptes appropriés pour désigner le Dieu 
unique. Les mots de «Père», «intercesseur », «Sauveur », 
«Fils», etc., furent totalement bannis du vocabulaire 
religieux; l’unicité et la transcendance absolue de l’Être 
divin furent ainsi soulignées, de sorte qu'aucun homme 
ne puisse prétendre à une relation avec Dieu à laquelle 
les autres hommes ne pouvaient pas prétendre. L’Islam 
a posé comme principe fondamental l’idée qu'aucun 
homme ou être ne peut être plus proche de Dieu qu’un 
autre, ne serait-ce que d’un iota. Que toute la création 
soit de nature créée et qu’elle se situe du même côté de 
la ligne qui sépare le transcendant du naturel est le pré- 
supposé nécessaire de la nature ultime et axiologique de 
Dieu. 


La pertinence de cette unicité de Dieu dans la vie 
religieuse d’une personne est plus aisée à saisir et appré- 
hender. Le cœur de l'Homme abrite toujours des divini- 
tés inférieures à Dieu, et l'intention humaine est presque 
toujours assombrie par des désirs de divers degrés et 
natures. L'intention la plus noble est, comme l’enseignait 
Kant, la plus pure, c’est-à-dire celle qui est purifiée de tous 
les objectifs de «die Willkur» (la volonté personnelle, le 
choix arbitraire). 


Percevoir Dieu comme le noyau de la normativité, 
comme une fin dont l’être même est impératif et dési- 
rable, n’est possible que s’il existe des êtres pour lesquels 
cette normativité est normative, car la normativité est un 
concept relationnel. Pour qu’elle soit, il faut qu’il existe 
des créatures pour lesquelles le commandement divin est 
à la fois perceptible (et donc connaissable) et réalisable. 
La relationnalité n’est pas la relativité et ne doit pas être 
comprise comme impliquant que Dieu soit dépendant 
de l'Homme et de son monde, ou qu’il en ait besoin. 
En Islam, Dieu se suffit à Lui-même, mais cette autosuffi- 
sance n'exclut pas la création d’un monde dans lequel les 
hommes trouvent cette nécessité absolue et réalisent le 
devoir qui lui est lié. Au cœur de l’expérience religieuse 
islamique se trouve donc Dieu, qui est Unique et dont 
la Volonté est un impératif qui guide la vie de tous les 
hommes. Le Coran présente cette idée de manière dra- 
matique : il dépeint Dieu annonçant à Ses anges Son 
intention de créer le monde et d’y placer un vice-régent 
(khalifa) pour accomplir Sa volonté. Les anges objectent 
qu'un tel être qui tuerait, ferait le mal et verserait le sang 
est indigne d’être créé. Ils opposent également cet être à 
eux-mêmes, qui ne s’écartent jamais de l’accomplissement 
de la volonté divine, ce à quoi Dieu répond : «Je sais des 
choses que vous ignorez.»! Il est évident que l'Homme 
fera le mal, car c’est sa prérogative en tant qu'être libre; 


1 Cf. Coran: «Mentionne ces paroles adressées par ton Seigneur 
aux Anges: «Je vais installer un vicaire sur terre où ses descendants 
se succéderont de génération en génération.» Les Anges s’éton- 
nèrent : « Vas-tu y installer des êtres qui y répandront le mal et y 
feront couler le sang alors que, par nos louanges, nous célébrons Ta 
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mais si quelqu'un accomplit la volonté divine alors qu’il 
est parfaitement en son pouvoir d’en faire autrement, il 
accomplit alors une portion plus élevée et plus digne de 
la volonté divine. Les anges en sont précisément exclus 
parce qu'ils n’ont pas la liberté de violer l'impératif divin. 
De même, dans un autre passage coranique plus drama- 
tique encore, Dieu propose Son dépôt aux cieux et à la 
terre, aux montagnes et aux fleuves : mais ceux-ci, frappés 
de peur et de panique, le refusent, alors que l’Homme 
l’accepte et assume son fardeau.! Ce dépôt, ou volonté 
divine, que ni les cieux ni la terre ne peuvent réaliser, c’est 
la loi morale qui exige la liberté de celui qui l’accomplit. 
Dans les cieux et la terre, la volonté de Dieu se réalise 
avec la nécessité de la loi naturelle : c’est Sa Sunna (Son 
modèle) inaltérable qui, implanté dans la création, la fait 
fonctionner comme elle le fait. La loi naturelle ne peut 
être violée par la nature. La nature n’est pas capable de 
faire autre chose que de l’accomplir totalement? Mais 


gloire et sanctifions Ton nom?» Il dit : «Je sais des choses que vous 
ignorez.»» (2 : 30) 

1 Cf. Coran: «Nous avons proposé aux cieux, à la terre et aux 
montagnes d’assumer la grande responsabilité qu’ils ont déclinée 
par crainte de ne pouvoir l’assumer, contrairement à l’homme qui, 
par ignorance, l’a acceptée, se montrant injuste envers lui-même.» 
(33 : 72) 

2 Cf.Coran: «Il n’est pas de créature sur terre dont Dieu n’assure la 
nourriture et dont Il ne connaisse le repaire et la dernière demeure. 
Tout ceci est consigné dans un livre parfaitement clair.» (11 :6) «Il 
est un signe également dans le soleil qui, soumis à la loi du Seigneur 
Tout-Puissant et Omniscient, poursuit sa course jusqu’à un terme 
déjà fixé, et dans la lune à laquelle Nous avons assigné des mansions, 
si bien qu’elle finit par ressembler à la tige desséchée et courbée de la 
branche d’un palmier. Le soleil ne saurait rattraper la lune, ni la nuit 


l'Homme, qui a hardiment accepté ce dépôt, est capable 
d’accomplir comme de ne pas accomplir la volonté de 
Dieu.! Lui seul, donc, de toutes les créatures, satisfait à 
la condition préalable de l’action morale, à savoir la 
liberté. Les valeurs morales sont plus conditionnées que 
les valeurs élémentaires de la nature, puisqu'elles les 
présupposent. Elles présupposent de même les valeurs 
utilitaires, ou instrumentales, et sont donc supérieures 
à ces dernières. De toute évidence, les valeurs morales 
constituent la partie supérieure de la volonté divine qui 
a nécessité la création de l'Homme et sa désignation en 
tant que vice-régent de la divinité sur terre. 


C'est en raison de cette responsabilité accordée par 
Dieu que l'Homme est plus élevé que les anges, car il 
peut faire plus qu’eux.? Il peut agir moralement, c’est-à- 
dire en toute liberté, ce que les anges ne peuvent pas faire. 
L'Homme partage également la nécessité de la causalité 
naturelle dans sa vie végétale et animale, dans sa présence 
physique en tant que chose parmi les choses de la terre. 
Mais en tant qu'être par lequel peut se réaliser la partie 
supérieure de la volonté divine, il est absolument sans 


devancer le jour. Chaque astre décrit une orbite bien déterminée.» 
(36 :38-40) 

1 Cf. Coran : «Nous t’avons révélé le Livre de vérité pour le trans- 
mettre à toute l’humanité. Quiconque suit le droit chemin, le fera 
dans son seul intérêt, tandis que celui qui s’en écarte en subira seul 
les effets. Tu n’es pas, quant à toi, en charge de leur salut.» (39 :41) 
2 Cf. Coran : «Lorsque Nous avons ordonné aux Anges de se pros- 
terner devant Adam, tous se sont exécutés, excepté Satan qui refusa 
par orgueil de se prosterner, se comportant en impie.» (2 :34) 
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égal. Sa vocation est une vocation cosmique, un véritable 
khilâfa (vice-gérance) de l’ordre divin. 

L'œuvre de Dieu aurait été bien médiocre et 
décousue s’Il avait créé une créature cosmique telle que 
Homme sans lui permettre de connaître Sa volonté, 
ou en le plaçant sur une terre qui n’aurait pas été assez 
malléable pour recevoir l’accomplissement par l'Homme 
de sa vocation éthique, ou encore sur une terre où l’ac- 
complissement ou non de cette volonté ne ferait aucune 
différence. 


Pour connaître la volonté divine, l'Homme a donc 
reçu la Révélation, une divulgation directe et immédiate 
de ce que Dieu veut qu’il réalise sur terre. Partout où la 
Révélation a été corrompue, pervertie ou oubliée, Dieu 
a répété l’opération, en tenant compte des relativités de 
l'Histoire et des changements dans l’espace et le temps, 
le tout dans le but de maintenir à la portée de l'Homme 
une connaissance immédiate des impératifs moraux. De 
même, l'Homme est doté de sens, de raison et d’intel- 
ligence, d’intuition, en somme de toute la perfection 
nécessaire pour lui permettre de découvrir la volonté 
divine sans aide extérieure, car cette volonté s'inscrit non 
seulement dans la nature causale mais également dans 
les sentiments et les relations humaines. Alors que la pre- 
mière partie de la chose nécessite un autre exercice de la 
discipline que l’on nomme science naturelle, la seconde 
partie nécessite l'exercice du sens moral et la discipline 
de l'éthique. Les découvertes et les conclusions n’y sont 
pas certaines. Elles sont toujours sujettes à des essais et à 
des erreurs, à de nouvelles expérimentations et analyses, 


à des corrections par des connaissances plus approfon- 
dies. Mais malgré tout, la recherche est possible, et la 
raison ne peut désespérer de réexaminer et de corriger 
ses propres découvertes antérieures sans tomber dans le 
scepticisme et le cynisme. Ainsi, la connaissance de la 
volonté divine est possible par la raison, et certaine par la 
Révélation. Une fois perçu, le caractère désirable de son 
contenu devient un élément de la conscience humaine. 
En effet, appréhender sa valeur, ressentir son attrait émo- 
tionnel et son pouvoir déterminant correspond, en soi, à 
la «connaissance » de cette volonté divine. Car connaître 
la valeur revient à perdre son équilibre ontologique et à 
rouler dans sa direction, c’est-à-dire subir le changement, 
commencer la réalisation de son devoir-être, et accom- 
plir le devoir-faire qui en découle. Comme le disait le 
célèbre empiriste américain C. I. Lewis, «la compréhen- 
sion de la valeur est une expérience, et est elle-même une 
valorisation. »! 


Voilà pour les conséquences de l'expérience reli- 
gieuse en Islam sur la théorie de l'Homme. L'on doit 
désormais examiner ses implications pour la sotériolo- 
gie? et l'Histoire. Nous avons déjà mentionné la malléa- 
bilité du monde, sa disposition à être informé, remanié 
et remodelé de manière à en faire une concrétisation du 
modèle divin. Cette réceptivité, ainsi que la disponibilité 
de la Révélation et la promesse de la possibilité d’une 


1 NdA: C. I. Lewis a élaboré cette idée dans son ‘Analysis of 
Knowledge and Valuation’ (La Salle, The Open Court Publishing Co, 
1946), p. 416-17. 

2 NdT: La sotériologie est une science théologique traitant du 
salut de l’humanité, de sa rédemption. 
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découverte décisive de la volonté divine par la raison, 
rendent impardonnable l'incapacité de l’Homme à 
accomplir les devoirs liés à sa vice-régence. En effet, 
l’accomplissement de cette vocation est la seule condi- 
tion que l’Islam connaisse pour le salut de l'Homme. 
Soit il s’agit de sa propre œuvre, soit la chose n’a aucune 
valeur? : personne ne peut effectuer le travail à sa place, 
pas même Dieu, sans le transformer en marionnette. 
Cette réalité essentielle découle de la nature de l’action 
morale, à savoir qu’elle n’est elle-même morale que si elle 
est librement voulue et entreprise jusqu’à son terme par 
un agent libre. Sans l'initiative et l'effort de l'Homme, 
toute valeur morale perd son sens. 


La sotériologie islamique est donc diamétralement 
opposée à celle du christianisme traditionnel. En effet, 
le terme «salut» n’a aucun équivalent dans le vocabu- 
laire religieux de l’Islam. Il n’y a pas de sauveur, et il n’y 
a rien dont on puisse ou doive être sauvé. L'Homme et 
le monde sont soit positivement bons, soit neutres, mais 


1 Cf. Coran: «Je n'ai créé les djinns et les hommes que pour qu’ils 
M'adorent.» (51 :56) 

2 Cf. Coran : «Celui qui a créé la mortet la vie afin de vous mettre 
à l'épreuve et de voir qui de vous accomplira les œuvres les plus 
méritoires. Il est le Tout-Puissant, le Très Clément.» (67 :2) 

3 Cf. Coran : «Nul ne doit être contraint à embrasser la foi. Le 
droit chemin s’est en effet clairement distingué de la voie de l’égare- 
ment. Quiconque renie les fausses divinités et croit en Dieu seul aura 
donc saisi la corde la plus solide, celle qui ne saurait se rompre. Dieu 
entend tout et sait tout.» (2 :256) «Dis : « Ceci est la vérité émanant 
de votre Seigneur.» Ÿ croira qui voudra et la reniera qui voudra.» 
(18 :29) 


en aucun cas mauvais.! L'Homme débute sa vie comme 
A Ve L ! A l4 
un être éthiquement sain et sensé, sans être accablé par 
un quelconque péché originel, aussi bénin ou augus- 
tinien soit-il.? De fait, à sa naissance, il est même déjà 
au-dessus du point zéro, en ce sens qu’il possède déjà la 
Révélation et son équipement rationnel prêts à être uti- 
lisés, ainsi qu’un monde tout prêt à recevoir son action 
éthique. Sa faläh (félicité; félicité à travers ses œuvres; 
félicité éthique; succès; bonheur et confort), un terme 
que l’Islam utilise et qui provient de la racine signifiant 
«faire pousser la végétation de la terre», consiste en son 
a A0 : 
accomplissement de l’impératif divin.‘ Il peut espérer 
la miséricorde et le pardon de Dieu, mais il ne peut pas 
compter que sur ces éléments en s’abstenant d’accomplir 


1 Cf. Coran: «Celui qui a créé toute chose à la perfection et qui 
a créé le premier homme à partir d'argile» (32 :7) «Glorifie le nom 
de ton Seigneur, le Très Haut, qui a donné à Ses créatures la forme la 
plus accomplie.» (87 :1-2). 

2 Augustin d'Hippone, The Enchiridion, chap. 26. Pour une analyse 
de la conception chrétienne du péché, cf. l'ouvrage de cet auteur, 
“Christian Ethics : À Systematic and Historical Analysis of Its Dominant 
Ideas’ (Montréal, McGill University Press, 1967), chap. VI. 

3 Cf. Coran : «Ne l’avons-Nous pas doté de deux yeux, mais aussi 
d’une langue et de deux lèvres? Ne lui avons-Nous pas indiqué les 
deux voies?» (90 :8-10) «Il vous a également soumis, par un effet 
de Sa grâce, tout ce qui se trouve dans les cieux et sur la terre. Voilà 
bien des signes pour des hommes capables de les méditer.» (45 :13) 
«C’est Lui qui, pour vous, a fait de la terre une vaste étendue traversée 
de routes qui vous permettent de vous déplacer et de vous diriger, 
et qui, du ciel, fait descendre avec mesure une eau par laquelle Il 
redonne vie à la terre morte.» (43 :10-11) 

4 M. M. Al-Zubaydi, Täj al-Arûs (Dâr Maktabat al-Hayah, 1965), 
vol2,p 197 
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la volonté divine, que ce soit par ignorance, par paresse 
ou par désobéissance flagrante et manifeste. Son sort et 
son destin sont exactement ce qu’il en fait lui-même.! La 
gouvernance de Dieu est juste — ni favorable, ni défavo- 
rable. Sa balance de la justice est absolue; c’est celle de 
l'équilibre le plus précis et le plus parfait. Et Son système 
de récompenses et de châtiments, dans ce monde comme 
dans l’autre, prévoit pour chacun, qu’il soit bienheureux 
ou non, exactement ce qu’il mérite.? 


L'expérience religieuse islamique a eu de grandes 
conséquences sur l’histoire de l'humanité. Le feu ardent de 
la vision du monde du musulman la poussé à se jeter sur 
la scène de l’Histoire pour y réaliser le modèle divin que 
son Prophète %# lui avait communiqué et enseigné. Rien 
n'était pour lui plus louable et méritoire que cette cause; 
et dans ce but, il était prêt à payer le plus grand prix — 
celui du sacrifice de sa propre vie. Fidèle à son contenu, il 


1 Cf. Coran: «Ce Jour-là, les hommes quitteront séparément le 
lieu de leur rassemblement afin que chacun découvre la rétribution 
de ses œuvres. Quiconque aura accompli une once de bien le verra. 
Et quiconque aura commis une once de mal le verra.» (99 :6-8) 

2 Cf.Coran : «Goûtez les tourments du feu de l’Enfer pour prix du 
mal que vous avez commis sur terre. Car Dieu ne saurait traiter injus- 
tement Ses serviteurs.» (3 :181-2) « Leur Seigneur les a doncexaucés, 
leur faisant cette promesse : «Je ne laisserai jamais se perdre les 
œuvres que ceux d’entre vous, hommes ou femmes, accompliront, 
mais vous récompenserai sans faire de distinction entre les uns et les 
autres. De ceux qui, contraints à l'exil, auront émigré pour Moi en 
fuyant les persécutions, de ceux qui auront lutté pour Ma cause, de 
ceux qui auront été tués au combat, J’effacerai assurément les péchés 
avant de les admettre dans des jardins traversés de rivières.» Digne 
récompense venant de leur Seigneur. C’est en effet auprès de Dieu 
que se trouve la plus belle récompense.» (3 :195) 


considérait que sa scène était constituée du monde entier 
et que sa Oumma était constituée de l’humanité tout 
entière — à l’exception de quelques récalcitrants qu’il 
chercha à faire rentrer dans le droit chemin par la force 
des armes. Sa Pax Islamica, qui reposait sur sa force, n’a 
jamais été conçue comme une société monolithique dans 
laquelle l’Islam seul devait prédominer. Elle incluait les 
juifs, les chrétiens et les sabéens, par l’autorité du Coran,les 
zoroastriens, par l’autorité de la Sunna de Muhammad #, 
et les hindous et les bouddhistes par l’extrapolation des 
juristes à partir de ces deux sources. L'idéal demeurait 
le même, à savoir celui d’un monde dans lequel, selon 
les mots du Coran, «la Parole divine est suprême », et où 
tous reconnaissent cette suprématie.! Mais pour qu’une 
telle reconnaissance ait une quelconque valeur, elle doit 
être libre; il doit s’agir de la décision délibérée de chaque 
individu. C’est pourquoi entrer dans la Pax Ilamica n’a 
jamais nécessairement signifié se convertir à l’Islam, mais 
entrer dans une relation pacifique où les idées sont libres 
de circuler et où les hommes sont libres de convaincre 
et d’être convaincus. En effet, l’État islamique mettait 


1 Cf. Coran : «Combattez-les jusqu’à ce que nul ne soit persécuté 
pour sa foi et que le culte soit exclusivement voué à Dieu. S'ils 
cessent toute hostilité, alors ne vous attaquez qu’à ceux d’entre eux 
qui agissent avec iniquité.» (2 :193) «Si vous refusez votre soutien 
au Messager, sachez que Dieu lui a apporté le Sien lorsque, forcé par 
les impies à l’exil avec son compagnon, il dit à celui-ci dans la grotte 
où les deux hommes avaient trouvé refuge : «Ne t'afflige pas, Dieu 
est avec nous !» Dieu fit alors descendre quiétude et sérénité sur Son 
Messager et l’assista d’armées invisibles. Puis Il renversa le culte des 
mécréants et éleva bien haut la religion de l’unicité. Dieu est Tout- 
Puissant et infiniment Sage.» (9 :40) 
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toutes ses ressources à la disposition des communautés 
juives, chrétiennes, hindoues ou bouddhistes chaque fois 
que ces dernières sollicitaient son autorité pour ramener 
dans le droit chemin du judaïsme, du christianisme, de 
l’hindouisme ou du bouddhisme tout membre de ces 
communautés qui défiait ou dépassait cette ligne. L'État 
islamique fut ainsi le seul État non-juif où le juif n’était 
pas libre de se déjudaïser ou de se rebeller en tant que 
juif contre l’autorité du judaïsme; il en allait de même 
du chrétien, de l’hindou ou du bouddhiste. Tandis que, 
jusqu’à son émancipation au 19ème siècle, le juif euro- 
péen qui défiait les directives de son Bayt-ha-Din ne 
pouvait qu'être excommunié — cette excommunication 
faisant de lui un homme sans foi ni loi, chassé des murs 
du ghetto et libre d’être dépossédé et tué —, le juif orien- 
tal qui défiait le Bayt-ha-Din était corrigé par l’État isla- 
mique au nom de ses rabbins. Ceci constitue une preuve 
ultime de la compréhension musulmane du dépôt divin 
comme une réalité éthique. 


Le tawhid en tant que vision du monde 


Traditionnellement et simplement exprimé, le 
tawbid est la conviction et l'attestation «qu’il n’y a pas 
d’autre divinité que Dieu». Cette déclaration apparem- 
ment négative, brève jusqu’à l'extrême limite de la briè- 
veté, est paradoxalement porteuse des significations les 
plus formidables et les plus riches de tout l’Islam. Parfois, 
toute une culture, toute une civilisation ou toute une 
histoire peut être comprimée en une seule phrase. Ceci 
est très certainement le cas de la kalima (déclaration) ou 


shabâda (attestation de foi) de l’Islam. Toute la diversité, 
la richesse, l’histoire, la culture, le savoir, la sagesse et la 
civilisation de l’Islam sont résumées dans la plus courte 
des phrases : /4 1läha illalläh («il n’est d’autre divinité que 
Dieu»). 


Le tawbid est une vision globale et générale de la 
réalité, de la vérité, du monde, de l’espace et du temps, 
de l’histoire et de la destinée humaine. Les principes sui- 
vants sont au cœur de cette vision : 


A. La dualité 


La réalité est de deux catégories génériques : Dieu 
et tout ce qui n’est pas Dieu; le Créateur et les créa- 
tures. Le premier ordre n’a qu’un seul membre : Allah, 
Exalté soit-Il. Lui seul est Dieu, l’Éternel, le Créateur, le 
Transcendant. «Rien ne lui est semblable.»! Il demeure, 
à jamais, absolument Unique et dépourvu de partenaires 
et d’associés.? Le second ordre est celui de l’espace-temps, 


1 Cf Coran: «Créateur des cieux et de la terre, Il vous a donné 
des épouses de votre espèce et a mis à votre disposition des bestiaux, 
mâles et femelles. C’est ainsi qu’Il vous multiplie. Rien ne Lui est 
comparable, et Il entend tout et voit tout.» (42:11) «Les impies 
associent les djinns au culte de Dieu alors que c’est Lui qui les a créés 
et, par ignorance, Lui attribuent des fils et des filles. Gloire à Lui! 
Il est bien au-dessus de leurs blasphèmes.» (6 :100) «Les hommes 
ne sauraient l’embrasser du regard, tandis que Lui- même embrasse 
les regards de Sa science. Il est Celui qui connaît les réalités les plus 
subtiles etles mieux cachées.» (6 :103) 

2 Cf. Coran : «Dis : «Dieu est la seule et unique divinité. Dieu est 
le Maître dont nul ne peut se passer. Il n’a pas engendré, ni été Lui- 
même engendré. Et nul dans Sa création n’est à même de L’égaler. »» 
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de l'expérience, de la création. Il comprend toutes les 
créatures, le monde des choses, les plantes et les animaux, 
les êtres humains, les dinns et les anges, les cieux et la 
terre, le paradis et l’enfer, et tout leur devenir depuis qu’ils 
existent. Les deux ordres du Créateur et de la création 
sont totalement et absolument hétérogènes et différents 
en ce qui concerne leur être, ou ontologie!, ainsi que leur 
expérience et leur parcours. Il est à jamais impossible 
que l’un soit uni à l’autre, infusé, confondu avec lui ou 
diffusé dans l’autre. Le Créateur ne peut pas non plus être 
ontologiquement transformé pour devenir la créature, 
et la créature ne peut pas non plus se transcender et se 
transfigurer pour devenir, d’une manière ou d’une autre, 
le Créateur? 


(112 :1-4) «Les impies associent les djinns au culte de Dieu alors 
que c’est Lui qui les a créés et, par ignorance, Lui attribuent des fils 
et des filles. Gloire à Lui! Il est bien au-dessus de leurs blasphèmes.» 
(6 :100) 

1 NdT: L’ontologie est la partie de la philosophie qui traite de 
l'être indépendamment de ses déterminations particulières. Ce qui 
est ontologique désigne ce qui est en rapport avec l’être, par opposi- 
tion au paraître. 

2 Cf. Coran : «Ont-ils adopté sur terre des divinités capables de res- 
susciter les morts? S’il se trouvait au ciel ou sur terre d’autres divini- 
tés que Dieu, tous deux seraient livrés au chaos. Gloire donc à Dieu, 
Maître du Trône, que leurs blasphèmes ne sauraient atteindre! Le 
Seigneur n’a aucunement à répondre de Ses actes, tandis que Ses ser- 
viteurs devront rendre compte de leurs agissements. Ont-ils adopté 
des divinités en dehors de Lui? Dis-leur : « Apportez vos preuves du 
bien-fondé de vos pratiques! Voici le Livre de ma communauté et 
les Écritures révélées aux nations qui l’ont précédée. Mais la plupart 
ne veulent pas connaître la vérité dont ils préfèrent se détourner.» 
(21 :21-24) 


B. L'idéation! 


La relation entre ces deux ordres de réalité est de 
nature idéationnelle, ou conceptuelle. Son point de 
référence, chez l'Homme, est la faculté de comprendre. 
En tant qu'organe et dépositaire de la connaissance, la 
compréhension comprend toutes les fonctions gnoséo- 
logiques?, telles que la mémoire, l’imagination, le raison- 
nement, l’observation, l'intuition, la conceptualisation, 
etc. Tous les êtres humains sont dotés de compréhension. 
Cette faculté est suffisamment forte chez l'Homme pour 
comprendre la volonté de Dieu de l’une ou l’autre des 
deux manières suivantes (ou des deux) : lorsque cette 
volonté est exprimée en paroles, directement par Dieu à 
l'Homme ; ou par «les lois de la nature», la volonté divine 
étant déductible à travers l'observation de la création? 


C. La téléologiet 


La nature du cosmos est téléologique, c’est-à-dire 
qu'il a une finalité, qu’il sert un objectif de son Créateur 
et qu'il le fait de manière planifiée. Le monde n’a pas 


1 NdT : La formation et l’enchaînement des idées. 

2 NdT : La gnoséologie est la théorie générale de la connaissance, 
de ses sources, de ses moyens, de ses formes et de ses résultats. 

3 Cf. Coran : «Or, les sombres manœuvres se retournent toujours 
contre leurs auteurs. S’attendent-ils donc à un sort différent de celui 
subi par leurs devanciers? Tu ne trouveras pourtant aucun change- 
ment au sort réservé par Dieu aux impies, que nul ne pourra leur 
éviter.» (35 :43) 

4  NdT: La téléologie peut être définie comme étude, ou comme 
doctrine, des causes finales, de la finalité. 
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été créé en vain ou par amusement.! Il n’est pas l’œuvre 
du hasard, ou une coïncidence. Il a été créé dans un 
état de perfection. Toute chose existante existe dans une 
mesure qui lui est propre et remplit une certaine finalité 
universelle? Le monde est en effet un «cosmos», une 
création ordonnée, et non un «chaos». En son sein, la 
volonté du Créateur est toujours réalisée. Ses modèles 
s’'accomplissent avec la nécessité de la loi naturelle, car ils 
sont innés, selon la manière que le Créateur a décrétée. 
3 Ceci est vrai de toutes les créatures — sauf l'Homme. 
L'action humaine est le seul cas où la volonté de Dieu 
ne se concrétise pas nécessairement, mais délibérément, 
librement, volontairement. Les fonctions physiques 
et psychiques de l’Homme font partie intégrante de la 


1 Cf. Coran : «Tu n’as pas, Seigneur, créé tout ceci en vain. Gloire 
à Toi!» (3 :191) «Nous n’avons pas créé le ciel, la terre et tout ce qui 
se trouve entre eux, par Jeu.» (21 :16) 

2 Cf. Coran : «Celui qui a créé toute chose à la perfection et qui 
a créé le premier homme à partir d'argile» (32 :7) «Glorifie le nom 
de ton Seigneur, le Très Haut, qui a donné à Ses créatures la forme 
la plus accomplie.» (87 :1-2) «C’est Dieu qui, pour vous, a fait de la 
terre une demeure parfaitement stable et du ciel un toit, qui vous 
a donné la forme la plus accomplie et vous dispense d’excellentes 
nourritures. Tel est Dieu, votre Seigneur! Béni soit Dieu, Seigneur 
de la Création! » (40 :64) «C’est Nous qui allons ressusciter les morts 
dont Nous avons consigné les œuvres et les traces laissées par eux sur 
terre. Tout a été minutieusement recensé dans un livre d’une grande 
clarté.» (36 :12) 

3 Cf. Coran : «Lui qui règne sans partage sur les cieux et la terre, 
qui ne s’est pas donné d’enfant et qui a créé toute chose à la perfec- 
tion et selon une sagesse infinie.» (25 :2) « Dis-leur : «Rien ne nous 
arrivera qui n'ait été décrété par Dieu. Il est notre Protecteur. C’est à 
Dieu seul que doivent s’en remettre les croyants.»» (9 :51) 


nature et, en tant que telles, elles obéissent aux lois qui 
les concernent avec la même nécessité que toutes les 
autres créatures. Mais les fonctions spirituelles, à savoir la 
compréhension et l’action morale, sont hors du domaine 
de la nature déterminée. Elles dépendent de leur sujet et 
suivent sa détermination. La concrétisation de la volonté 
divine par leur intermédiaire a une valeur qualitative- 
ment différente de la concrétisation nécessaire que l’on 
voit chez les autres créatures. L’accomplissement néces- 
saire de la volonté divine ne s'applique qu’aux valeurs 
élémentaires ou utilitaires ; l’accomplissement libre, aux 
valeurs morales. Toutefois, les desseins moraux de Dieu 
et Ses commandements à l'Homme ontune base dans le 
monde physique, et ils ont donc un aspect utilitaire. Mais 
ce n’est pas ce qui leur confère leur qualité distinctive, à 
savoir leur moralité. C’est précisément le fait qu’ils soient 
réalisables en toute liberté, c’est-à-dire que la possibilité 
de les réaliser ou de les violer reste toujours ouverte, qui 
leur confère la dignité particulière que nous attribuons 
aux choses morales.! 


1 Cf. Coran: «Nous avons proposé aux cieux, à la terre et aux 
montagnes d’assumer la grande responsabilité qu’ils ont déclinée 
par crainte de ne pouvoir l’assumer, contrairement à l’homme qui, 
par ignorance, l’a acceptée, se montrant injuste envers lui-même.» 
(33872) 

NdA : Telle est la leçon du récit dramatique donné dans le Coran 
de l'amâna (dépôt) offert par Allah à la nature, mais que la nature 
n’a pas pu supporter, et que l'Homme a volontairement accepté de 
porter. En essence, il s’agit du principe moral selon lequel le #4k/ÿf 
(obligation) implique nécessairement la qudra (capacité d’agir) et 
l’skhtiyär (liberté de choisir). 
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D. La capacité de l'Homme et la malléabilité de 
la nature 


Puisque toute chose a été créée dans un but — et 
qu’il en est de même de la totalité de ces choses —, la 
réalisation de ce but doit être possible dans le temps 
et dans l’espace. Dans le cas contraire, l’on ne pourrait 
échapper au cynisme; et la création elle-même et les pro- 
cessus de l’espace et du temps en perdraient leur sens et 
leur signification. Sans cette possibilité, le rakfif (charge, 
obligation morale, responsabilité) s'effondre; et avec sa 
chute, soit l’intentionnalité de Dieu, soit Sa puissance est 
détruite. La réalisation de l’absolu, à savoir la raison d’être 
divine de la création, doit être possible dans l'Histoire, 
c’est-à-dire dans le processus temporel qui sépare la créa- 
tion du Jour du Jugement. En tant que sujet de l’action 
morale, l'Homme doit donc être capable de se changer 
lui-même, ses semblables ou la société, la nature ou son 
environnement, de manière à concrétiser le modèle divin 
et ses commandements en lui-même et en ceux qui l’en- 
tourent.? En tant que sujets de l’action morale, l'Homme, 
ses semblables et son environnement doivent tous être 
capables de recevoir l’action efficace de l’Homme, le 
sujet. Cette capacité est l’inverse de la capacité d’action 
morale de l'Homme en tant que sujet. Sans elle, la capa- 
cité d’action morale de l'Homme serait impossible et la 


1 Cf. Coran: «Je n’ai créé les djtnns et les hommes que pour qu’ils 
M'adorent.» (51 :56) « Celui qui a créé la mort et la vie afin de vous 
mettre à l'épreuve et de voir qui de vous accomplira les œuvres les 
plus méritoires. Il est le Tout-Puissant, le Très Clément.» (67 :2) 

2 Ibid. 


nature intentionnelle de l’univers s’effondrerait; et là 
encore, nous n’aurions aucune possibilité d'échapper au 
cynisme. Pour que la création ait un but — et c’est une 
hypothèse nécessaire si Dieu est Dieu, et que son œuvre 
n'est pas un travail de singe dénué de signification —, 
la création doit être malléable, transformable, capable de 
changer sa substance, sa structure, son état et ses relations 
de manière à incarner ou concrétiser le modèle ou le but 
humain. Ceci est vrai de toute la création, et de toutes 
les natures de l'Homme — à la fois physique, psychique 
et spirituelle. Toute la création est capable de réaliser le 
devoir-être, ou la volonté divine, ou le modèle de Dieu, 
ou l’absolu, dans cet espace et dans ce temps impartis.! 


E. La responsabilité et le jugement 


Nous avons vu que l’Homme 2 l'obligation de se 
transformer lui-même, ainsi que la société et l’environne- 
ment autour de lui, pour se conformer au modèle divin. 
Nous avons également vu qu’il est capable de le faire, 
puisque la création est malléable et capable de recevoir 
son action et d’incarner sa finalité. Il découle de ces élé- 
ments que l’Hommeest responsable? L'obligation morale 


1 Cf. Coran: «Les sept cieux, la terre et tous ceux qui les peuplent 
célèbrent Sa gloire. Il n’est rien qui ne célèbre Sa gloire par les 
Louanges, mais vous êtes incapables de comprendre leur manière de 
Le glorifier. Il est Longanime et Très Clément.» (17 :44) 

2 Cf. Coran: «Le Seigneur n’a aucunement à répondre de Ses 
actes, tandis que Ses serviteurs devront rendre compte de leurs agis- 
sements.» (21.23) NdA : De nombreux autres passages du Coran 
soutiennent l'affirmation de la responsabilité de l'Homme. 
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est impossible sans responsabilité ni comptes à rendre. Si 
PHomme n'est pas responsable et si, d’une manière ou 
d’une autre et quelque part, on ne lui demande pas de 
rendre compte de ses actes, alors le cynisme devient une 
fois de plus inévitable. Le jugement, ou l’aboutissement 
de la responsabilité, est la condition nécessaire de l’obli- 
gation morale, ou de l’impératif moral. Il découle de la 
nature même de la «normativité ».! Il ne fait aucune dif 
férence que ce jugement ait lieu dans cet espace-temps, 
ou après celui-ci, ou dans les deux mondes; mais il doit 
avoir lieu. Obéir à Dieu, c’est-à-dire réaliser Ses comman- 
dements et concrétiser Son modèle, c’est s’attirer la f7/4b; 
ne pas le faire, c'est-à-dire Lui désobéir, c’est encourir 
le châtiment, la souffrance, le malheur et les affres de 
l’échec.? 


1 NdA: C'est ce que l’Islam comprend par l’idée de hisâb. Yawm 
al-bisäb est le Jour du Jugement. L'idée qu’Allah «rendra lescomptes» 
(faire le kisâb) des êtres humains est omniprésente dans le Coran, 
et l’on pourrait même dire qu’il s’agit du fondement même de ce 
système moral et religieux tout entier. 

2 NdA: La moindre lecture superficielle des sourates coraniques 
révélées à La Mecque confirmera cette conception de la relation 
d’Allah avec l'Homme comme une sorte de pacte ou de contrat. Le 
même esprit constituait le fondement moral et religieux des civili- 
sations antiques : il est évident dans l’Enuma Elish de Mésopotamie 
et les codes de loi de Lippit Ishtar et d’'Hammourabi. Cf. James B. 
Pritchard, Ancient Near Eastern Texts (Princeton, Princeton University 
Press, 1955). 


F Conclusion 


Les cinq principes que nous venons d’énoncer sont 
des vérités évidentes par elles-mêmes. Ils constituent le 
noyau du tawbid et la quintessence de l’Islam. Ils sont 
également le noyau de ce que l’on nommera le «hani- 
fisme »', de toutes les révélations venues du ciel. Tous les 
prophètes ont enseigné ces principes et ont bâti leurs 
mouvements autour de ces derniers. De la même manière, 
ces principes ont été inscrits par Dieu dans le tissu même 
de la nature humaine et constituent la religion naturelle 
infaillible, ou la conscience naturelle sur laquelle repose 
la connaissance acquise par l'Homme. Naturellement, 
toute la culture islamique est bâtie sur ces fondements; 
et ensemble, ils forment le noyau fondamental du tawbid, 
de la connaissance, de l’éthique personnelle et sociale, de 
l’esthétique, ainsi que de la vie musulmane et de l’action 
islamique à travers l'Histoire. 


L’essence de l’expérience religieuse en Islam, pour- 
rions-nous dire en conclusion, est la prise de conscience 
que la vie n’est pas vaine, qu’elle doit servir un but dont la 
nature ne peut être identique au flux naturel de l'appétit 
et du désir vers la satisfaction de ce désir, puis vers un 
nouveau désir, et une nouvelle satisfaction de ce désir, et 
ainsi de suite. Pour le musulman, la finalité consiste en 
deux ordres totalement distincts, le naturel et le transcen- 
dant, et c’est vers ce dernier qu’il se tourne pour trouver 


1 Cf. Coran : «Tourne-toi donc, en monothéiste pur et sincère, vers 
la vraie religion, la religion naturelle à laquelle Dieu a prédisposé 
les hommes. Nul ne saurait modifier la religion de Dieu, religion 
authentique que la plupart des hommes ignorent.» (30 :30) 
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les valeurs qui régissent le flux du premier. Ayant identifié 
le domaine du transcendant à Dieu, il exclut toute orien- 
tation de ses actions qui n’en découle pas. Son twhid 
rigoureux est, en dernière instance, un refus de soumettre 
la vie humaine à toute autre orientation que l'éthique. 
L'hédonisme, l’eudémonisme! et toutes les autres théories 
qui trouvent une valeur morale dans le processus même 
de la vie naturelle sont sa bête noire. Selon lui, accepter 
l’une de ces théories revient à désigner d’autres divinités 
que Dieu comme guide et norme de l’action humaine. Le 
shirk (l'association d’autres divinités à Dieu; la violation 
du tawbïd) est en réalité le mélange des valeurs morales 
avec les valeurs élémentaires et utilitaires qui sont toutes 
instrumentales et ne sont jamais des fins en soi. 

Être musulman, c’est précisément percevoir Dieu 
seul (c’est-à-dire le Créateur, et non la nature ou une quel- 
conque créature) comme la source de toute normativité, 
Sa volonté seule comme la source de tout commande- 
ment, Son modèle seul comme le cadre éthique de la 
création. Le contenu de la vision du musulman est la 
vérité, la beauté et la bonté, mais ces valeurs ne sont pas 
hors de portée des facultés de sa conscience et sa raison. Il 
s'intéresse donc à l’axiologie dans la discipline religieuse 
qu'est l’exégèse, mais seulement dans le but d’atteindre 
une déontologie solide en tant que juriste. La justifica- 
tion par la foi n’a pour lui aucun sens, à moins qu’elle 
ne soit la simple introduction dans l’arène de l’action : 
c’est là qu’il revendique le meilleur comme le pire. Il 


1 NdT: L'eudémonisme est une doctrine philosophique posant 
comme principe que le bonheur est le but de la vie humaine. 


sait qu’en tant qu'homme, il est seul entre les cieux et 
la terre, sans rien d’autre que sa vision axiologique pour 
lui montrer la route, sa volonté pour investir toutes ses 
énergies dans la tâche et sa conscience pour se prému- 
nir contre les pièges. Sa prérogative est de mener seul sa 
vie au cœur de ce danger cosmique, car aucune divinité 
n’est là pour accomplir le travail à sa place. Ce travail 
n’est accompli que si et quand il laccomplit pour lui- 
même, et il ne peut se soustraire à cette responsabilité. 
Son épreuve, s’il en a une par nature, est qu’il doit porter 
le dépôt divin à sa réalisation complète ou périr, en tant 
que musulman, dans ce processus.! Il ne fait aucun doute 
que la tragédie se cache derrière chaque recoin de son 
chemin; mais c’est là, aussi, sa fierté. Comme le disait 
Platon, il est «condamné à aimer le bien». 


“r 


1 NdA : Considérez à cet égard la réponse du Prophète # lorsque 
son oncle Abû Tälib lui demanda de cesser sa prédication et de 
mettre fin aux souffrances de son clan des Banû Hâshim, liées aux 
persécutions de ses ennemis contre l’Islam à La Mecque. «Ô mon 
oncle, dit-il, même si l’on mettait le soleil dans ma main droite et 
la lune dans ma main gauche, je ne renoncerais jamais à cet appel 
(à prêcher la nouvelle religion), même si je devais en périr.» (Cf. 
Muhammad Husayn Haykal, ‘The Life of Muhammad, Indianapolis, 
American Trust Publications, 1976, p. 89.) 
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Chapitre II 
La quintessence de l’Islam 


1. L'importance du tawbid 


Il ne fait aucun doute que l’essence de la civilisa- 
tion islamique est l’Islam, et que l’essence de l’Islam est 
le tawbfd, l'affirmation qu’Allah est l’Unique, le Créateur 
absolu et transcendant, le Seigneur et le Maître de toute 
chose. 


Ces deux prémisses fondamentales sont évidentes et 
n’ont jamais été remises en question par tous ceux qui ont 
appartenu à la civilisation islamique, ou y ont pris part. 
Et ce n’est que très récemment que les missionnaires, les 
orientalistes et les autres ennemis de l’Islam les ont mises 
en doute. Toutefois, pour nous, musulmans, il s’agit d’une 
évidence absolue. L’Islam, la culture islamique et la civili- 
sation islamique ont une essence fondamentale, à savoir 
le tawbid, qui peut être analysée et décrite. L'analyse du 
tawbid en tant qu’essence, c’est-à-dire en tant que premier 
principe déterminant de l’Islam, de sa culture et de sa 
civilisation, est le sujet de ce chapitre. 
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Le tawbïd est ce qui confère à la civilisation isla- 
mique son identité, qui lie toutes ses composantes et en 
fait un corps organique intégral que nous appelons civi- 
lisation. En réunissant et en liant ensemble des éléments 
disparates, l'essence d’une civilisation — dans notre cas, 
le tawbid — les marque de son propre moule. Elle les 
refond pour qu'ils s’harmonisent avec les autres éléments 
et se soutiennent mutuellement. Sans nécessairement 
changer leur nature, l’essence transforme les éléments qui 
composent une civilisation en leur donnant un nouveau 
caractère constitutif de cette civilisation. Le degré de 
transformation des éléments peut varier — de léger à 
radical. La transformation est légère lorsqu'elle affecte 
leur forme, et radicale lorsqu'elle affecte leur fonction, 
car c’est cette dernière qui constitue leur pertinence par 
rapport à l’essence. C’est pourquoi les musulmans ont 
développé la science du ‘/m al-tawbid et y ont incorporé 
les disciples de la logique, de l’épistémologie!, de la méta- 
physique et de l’éthique. 

Allah dit dans le Coran: «Je n’ai créé les dyinns et 
les hommes que pour qu’ils M’adorent. (...) Nous avons 
suscité à chaque peuple un Messager qui l’a exhorté à 
adorer Dieu et à fuir les fausses divinités (...) Adorez 
Dieu sans rien Lui associer. (...) Dis : Venez que je vous 
énonce ce que votre Seigneur vous a réellement prescrit : 
ne Lui associez aucune divinité.»? 


1 NdT: L'épistémologie est l'étude des sciences ou de la connais- 
sance au sens large. C’est un domaine exploré par plusieurs disci- 
plines, notamment l’histoire, la sociologie, les sciences cognitives et 
la philosophie. 

2 Coran, 51 :56, 16 :36, 4 :36,6 :151. 


Ces versets du Coran indiquent clairement que le 
but même de la création de l'Homme est l’adoration 
de Dieu seul. Seul Dieu est digne d’adoration; seul Lui 
est digne de notre servitude. Son «Visage», c’est-à-dire 
Sa cause, doit être la finalité du désir humain, de toute 
action humaine. C’est là toute l’essence du message de 
notre Prophète Muhammad #, qu’il ne pouvait guère 
exprimer que par les mots de Dieu : « Venez que je vous 
énonce ce que votre Seigneur vous a réellement prescrit : 
ne Lui associez aucune divinité» ! Le fait que le tawbhid 
soit le commandement le plus élevé et le plus important 
de Dieu est prouvé et mis en évidence par la promesse de 
Dieu de pardonner tous les péchés, sauf la violation du 
tawbid : « Dieu ne saurait pardonner que d’autres divinités 
Lui soient associées, mais Il peut pardonner à qui Il veut 
tout autre péché de moindre gravité. Quiconque associe 
d’autres divinités au culte de Dieu commet en effet un 
péché extrêmement grave.»? 

De toute évidence, aucun commandement de l'Islam 
ne serait valable sans le #zwbid. L'ensemble de la religion 
elle-même, l'obligation pour l'Homme de servir Dieu, 
ainsi que d’accomplir Ses commandements et d’observer 
Ses interdictions, s’effondrent dès l’instant même où le 
tawbïd est violé, car enfreindre le tawbïd revient à douter 
qu’Allah soit le seul et unique Dieu. Agir ainsi revient 
donc à supposer que d’autres êtres puissent partager Sa 
divinité, et ceci ne peut se faire sans remettre en question 
le caractère obligatoire des commandements d’Allah. Car 


1 Coran,6:151. 
2 Coran, 4 :48. 
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si l’existence de deux divinités (ou plus) était possible, il 
serait logiquement nécessaire que l’un cherche à établir 
une relation individuelle avec sa création ou ses dépen- 
dants, et que l’un s'élève au-dessus de l’autre dans une 
compétition mutuelle. ! De telles divinités ne seraient 
d’aucune utilité pour les hommes, à moins que l’un 
d’entre eux ne détruise ou n’assujettisse les autres, car ce 
n’est qu’alors qu’il pourrait être l’Être «ultime» que la 
définition de «Dieu» exige. Seule une source «ultime» 
peut représenter le bien final, l’autorité finale, le principe 
final. Dans le cas contraire, l’autorité d’un dieu subor- 
donné et subalterne, d’un dieu aux côtés duquel il peut 
y avoir d’autres dieux, serait toujours susceptible d’être 
remise en question. C’est pourquoi Allah dit dans le 
Coran : « S’il se trouvait au ciel ou sur terre d’autres divi- 
nités que Dieu, tous deux seraient livrés au chaos. Gloire 
donc à Dieu, Maître du Trône, que leurs blasphèmes ne 
sauraient atteindre !» ? La nature ne peut obéir à deux 
maîtres; elle ne peut fonctionner de manière ordonnée 
et être le cosmos sous la forme que nous connaissons s’il 
existe deux ou plusieurs sources d’autorité, deux ou plu- 
sieurs moteurs ultimes. 


Sans le tawbid, donc, il ne peut y avoir d’Islam. La 
Sunna de notre Prophète # serait non seulement sujette 
à caution et ses impératifs ébranlés, mais l'institution 


1 Cf. Coran: «Dieu ne s’est pas donné d’enfant et il n’y a pas 
d’autres dieux avec Lui. Sans quoi, chaque divinité exercerait sa sou- 
veraineté sur sa création et chercherait à soumettre les autres à sa 
domination. Gloire donc à Dieu que leurs blasphèmes ne sauraient 
atteindre!» (23 :91) 

2 Coran, 21:22. 


même de la Prophétie s’effondrerait, car le même doute 
au sujet de ces divinités plurielles s’appliquerait à leurs 
messages. S’attacher au principe du tawbfd est donc la 
pierre angulaire de toute piété, de toute religiosité et de 
toute vertu. Naturellement, Allah et Son Prophète # ont 
élevé l’observance du tawbfd au plus haut statut et en ont 
fait la cause du plus haut mérite et de la plus haute récom- 
pense. Allah dit ainsi dans le Coran : «Ceux qui croient 
sans entacher leur fmân (croyance, foi) d’une quelconque 
iniquité, voilà ceux qui sont en sécurité et bien guidés.» 
! De même, il a été rapporté par ‘Ubäâda Ibn al-Sâmit que 
le Messager d’Allah # a dit: «Quiconque atteste qu’il 
n’y a pas d’autre divinité qu’Allah, seul et sans associé, et 
que Muhammad est Son serviteur et Son apôtre, que ‘Isà 
(Jésus) est le Serviteur d’Allah et Son Apôtre, Son com- 
mandement sur Maryam (Marie) et un souffle provenant 
de Lui, et que le Paradis et l’Enfer sont vérité, Allah le 
fera entrer au Paradis.» Ce hadith est rapporté dans les 
deux sabfb, qui ont également rapporté le récit de‘Itbän, 
selon lequel le Prophète # a dit: «Allah ne permettra 
pas que soit attribué à l’Enfer quiconque témoigne qu’il 
n'est d’autre divinité qu’Allah, ne cherchant par là rien 
d’autre que le Visage d’Allah.» Abû Said al-Khudri a 
également rapporté que le Prophète # a dit : «Lorsque 
Müûsä (Moïse) demanda à Allah de lui enseigner une 
prière à réciter chaque fois qu’il se souvenait de Lui ou 
L'invoquait, Allah répondit : ‘Dis, ô Müûsä, qu’il n’y a 
d’autre divinité qu’Allah? Mûsä répondit : ‘Ô Seigneur, 
tous Tes serviteurs disent ces mots? Allah dit : ‘Ô Mûsä, 


1 Coran, 6:82. 


S1 


S2 


si les sept cieux et tout ce qu’ils contiennent, ainsi que 
les sept terres, étaient mis en balance avec cette parole 
‘l n’y a d'autre divinité qu’Allah; cette dernière parole 
l’emporterait sur tout le reste?» Il a également été rap- 
porté par al-Tirmidhî qu’Anas a entendu le Prophète # 
dire : «Allah a dit :‘Ô homme !Si tu venais à Moi avec le 
monde entier rempli de péchés, mais avec l'attestation 
que tu ne M’associes rien, Je viendrais à toi avec le monde 
entier rempli de miséricorde et de pardon’»! 


Il n’est donc pas étonnant que le musulman se défi- 
nisse par son adhésion au tawbid, par sa profession de la 
shahâda et par son respect de l’unicité et de la transcen- 
dance absolues d’Allah en tant que principe ultime de 
toute création, de tout être, de toute vie et de toute forme 
de religiosité. 


2. La transcendance divine dans le judaïsme et le 
christianisme 


Étant la plus jeune religion du monde, et issue des 
mêmes racines sémitiques dont le judaïsme et le chris- 
tianisme avaient précédemment émergé, l’Islam devait se 
positionner par rapport à ces religions. Dans une certaine 
mesure, il les considère comme il se considère lui-même : 
ces religions et l’Islam constituent des moments succes- 
sifs de la conscience sémitique dans sa longue marche en 
tant que porteuse d’une mission divine sur terre, et donc 
en tant que vortex de l’histoire de l’humanité. Tout en 


1 Hadiths cités par Muhammad Ibn ‘Abd al-Wahhäb dans son 
kitâb al-tawbid. 


s’identifiant ainsi partiellement au judaïsme et au chris- 
tianisme, l’Islam décèle et dénonce leurs fautes et cherche 
à corriger leurs manifestations historiques. L'erreur la 
plus grave aux yeux de la conscience sémitique, et donc 
la moins pardonnable aux yeux de Dieu (Coran, 4 : 47, 4 : 
155), identifiée par l’Islam est la mauvaise conception de 
la transcendance de Dieu. 


A. La critique islamique du judaïsme 


L'Islam reproche au judaïsme de parler de Dieu au 


pluriel, «Elohim », tout au long de la Torah ; de prétendre 
que les Elohim ont épousé les filles des hommes (Genèse, 
6/2-4); que Jacob et sa femme ont volé «les dieux» de 
Laban parce qu'ils les chérissaient (Genèse, 31/32); que 
Dieu est un fantôme que Jacob a vu «face à face» et 
avec lequel il a lutté, et qu’Il a failli être vaincu (Genèse, 
33/24-30) ; que Dieu était le père des rois juifs (Psaumes, 
2/7, 89/26; II Samuel 7/14; I Chroniques 17/13, etc.); 
que Dieu était le père de leur nation dans un sens réel 
(Osée, 1/10; Isaïe, 9/6, 63/14-16), et que cette notion ne 
devient pas invalide même si les juifs se « prostituent» à 
d’autres dieux (Osée, 2/2-13). L’Islam dénonce également 
la relation que le judaïsme prétendait imposer à Dieu, 
dans le cadre de laquelle Dieu serait obligé d’accorder à 
«Son peuple» des faveurs en dépit de son immoralité et 
de sa dureté (Deutéronome, 9/5-6). Un dieu «contraint», 
contraint dans n’importe quel sens ou à n'importe quel 
degré, n’est pas le Dieu transcendant de la conscience 
sémitique. 
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B. L’outrage du christianisme 


L'offense du christianisme contre la transcendance 
était encore plus grande. L’Islam reprocha au christia- 
nisme d’avoir étendu à Jésus le concept non-transcendant 
de la « paternité divine des rois juifs » et de lui avoir donné, 
en plus de sa signification morale de conformité aux 
commandements de Dieu, la connotation ontologique 
détranscendantale de l’unité de substance entre Dieu et 
Jésus.' En effet, la catholicité chrétienne s’est définie dans 
les termes de cette identité «substantielle» entre Jésus 
et Dieu, par opposition à la pluralité de leurs «person- 
nalités », caractères et consciences. De toute évidence, la 
source de cette nouvelle déviation de la transcendance 
de l’Être divin au sein du courant sémitique n'était pas 
l’héritage juif du christianisme. Celui-ci avait donné au 
christianisme les concepts, mais non leur connotation. 
Le gnosticisme? n’est pas non plus à l’origine de cette 
déviation, lui dont les partisans lançaient l’argument 
«s’il souffre, il n’est pas Dieu; s’il est Dieu, Il ne souffre 
pas » aux autres chrétiens pour défendre la transcendance 


1 H.Bettenson, Documents ofthe Christian Church (Londres, Oxford 
University Press, 1956), p.61, 68-69. 

2 NdT:Le gnosticisme est un mouvement de pensée centré autour 
de la «connaissance » de la divinité, regroupant des doctrines variées 
et multiformes qui se développent au cours des 2ème et 3ème siècles 
au sein de l’Empire romain. Ces doctrines se caractérisent générale- 
ment par l’affirmation que les êtres humains sont des âmes divines 
emprisonnées dans un monde matériel créé par un dieu inférieur 
mauvais ou imparfait, le Démiurge ou Yahvé à l'opposé duquel existe 
un autre être, transcendant et parfait, plus éloigné, un dieu supérieur 
lié à homme par la connaissance qu’il lui a donnée. 


divine.! La source doit donc être l'influence non-sémi- 
tique des «religions à mystères »? : c’est de cette source 
que le christianisme a tiré son «Dieu souffrant», qui 
sauve l’humanité en mourant et en revenant à la vie et 
dont la mana (grâce) est transmise au communiant par le 
sacrement.’ 


Cette influence hostile à la transcendance sur le 
christianisme lors de sa formation est en partie respon- 
sable de son succès auprès des peuples non-sémites qui 
étaient alors peu familiers avec la notion de Dieu comme 
«totalement autre». Elle est également responsable de la 
déformation de concepts hébreux et araméens qui sont 
originellement totalement innocents de ces mauvaises 
interprétations et qui étaient courants chez les contem- 
porains de Jésus. Par exemple, Barnash ou Bar-Adam 
désignait une personne bien élevée, et donc vertueuse; 
mais ce terme acquiert chez Paul de Tarse une dimension 
métaphysique et mystérieuse. Tout croyant sémite pouvait 
affirmer ce que Jésus a dit, à savoir : «Moi et mon père 
(Dieu) ne sommes qu’un», dans le sens d’une conformité 
totale avec la volonté de Dieu. Les chrétiens, cependant, 
ont interprété cette parole comme signifiant que Jésus 


1  NdA : Présenté sous cette forme, cet argument est connu comme 
«le syllogisme arien». Cf. Bettenson, p. 56. 

2 NdT: Les religions à mystères ou cultes à mystères sont des 
cultes, rituels ou religions apparus dans la civilisation gréco-romaine 
à des dates variables, mais dont l’expansion la plus grande se situe 
aux premiers siècles de l’ère grégorienne, coincidant avec le dévelop- 
pement du christianisme (par exemple, le culte de Mithra ou d’Isis). 
3 G. Murray, Five Stages of Greek Religion (Garden City, NY, 
Doubleday, 1955), p. 156-57. 
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revendiquait un statut divin. Alors que chez les peuples 
sémites, les termes Kurie, D. Kurios, Mar Mari et Maran 
étaient attribués à toute personne détenant une forme 
d’autorité, les chrétiens ont pris attribution de ces termes 
à Jésus par ses disciples sémites comme la preuve qu'ils le 
considéraient comme Dieu. Enfin, les théologiens chré- 
tiens, tenant tous ces éléments pour acquis, ont cherché 
dans les Écritures hébraïques la preuve d’une divinité 
plurielle. Avec une maladresse intellectuelle typique de 
ce courant, Augustin, Tertullien et bien d’autres ont cru 
trouver dans les pronoms pluriels de la Genèse («Nous 
avons créé l’homme à Notre image»; Genèse, 1/27) la 
preuve de l’union de trois personnes dans la divinité! 
Cette idée est restée un «argument» chrétien jusqu’à nos 
jours, soutenu par un penseur aussi remarquable que 
Karl Barth. Ce dernier prétendait aussi sans vergogne 
que la masculinité et la féminité étaient intrinsèques à 
la nature divine parce que la Genèse rapportait, aussitôt 
après la déclaration susmentionnée, «I] les créa homme 
et femme». Puisque la première parole se termine par le 
mot «image», pensait-il, la seconde parole devait être une 
apposition à ce terme, et donc indiquer que la masculinité 
et la féminité étaient constitutives de l’image divine !! Les 
chrétiens se sont engagés si résolument dans cette notion 
de non-transcendance divine qu’elle est devenue pour 
eux une idée fixe, permettant à Paul Tillich d’affirmer sub 
specie eternitatis? que le Dieu transcendant était inconnu 


1 Karl Barth, Church Dogmatics, tr. G. W. Bromley et T. F Torrence 
(Londres, T & T Clark, 1960), IIL, partie I, p. 190. 

2 NdT: En latin, «sous l'aspect de l'éternité» ou encore, d’une 
façon moins littérale, «de toute éternité». 


et impossible à connaître à moins qu’Il ne se concrétise 
dans un objet de la nature et de l’histoire.! 


Puisque telle était la nature de la «transcendance de 
Dieu» dans le christianisme, le langage qui l’exprimait 
était naturellement tout aussi inapproprié. Bien que les 
chrétiens n'aient jamais cessé d’affirmer la transcendance 
de Dieu, ils parlaient de Lui comme d’un homme réel 
ayant marché sur la terre et accompli toutes les choses 
que font les hommes — y compris supporter l’agonie de 
la mort. Bien sûr, selon eux, Jésus était à la fois homme et 
Dieu. Ils n’ont jamais adopté une position cohérente sur la 
divinité ou l’humanité de Jésus, sous peine d’être accusés 
d’apostasie et d’hérésie. C’est pourquoi leur langage à ce 
sujet est toujours, au mieux, confus. Lorsqu'il est cerné 
dans un débat, tout chrétien doit admettre que son Dieu 
est à la fois transcendant et immanent. Mais sa prétention 
à la transcendance est #ps0 facto dénuée de fondement. 
Pour soutenir le contraire, il faut renoncer aux lois de la 
logique. Et c’est effectivement ce que le christianisme a 
fait : il a élevé le paradoxe au-dessus de la vérité évidente 
et lui a conféré le statut de principe épistémologique. 
Mais en vertu d’un tel principe, absolument tout peut 
être affirmé, et le débat logique devient vain et futile. Le 
chrétien ne peut affirmer que la trinité est une façon de 
parler de Dieu; car si la trinité révèle mieux la nature 
de Dieu que l’unicité, alors une plus grande pluralité 
ferait encore mieux l'affaire. Dans tous les cas, réduire 
la «Sainte Trinité» à un statut d’## percipi est hérétique 


1 Paul Tillich, Systematic Theology (Chicago, University of Chicago 
Press, 1957), vol.2, p. 40. 
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pour les chrétiens, car cela revient à nier una substantia' 
comme doctrine métaphysique. 


3. La transcendance divine en Islam 


Un monde de différence sépare l’Islam du judaïsme 
et du christianisme sur cette question. 


L'Islam déclare que la transcendance de Dieu est 
l'affaire de tous. Il affirme que Dieu a créé tous les êtres 
humains avec une capacité à Le reconnaître dans Sa 
transcendance. Il s’agit d’un don inné, d’une fitra (sensus 
communis ; l’état de nature dans lequel naît tout homme) 
que tous les êtres humains partagent. Sa nature est celle 
d’une faculté grâce à laquelle les êtres humains recon- 
naissent la nature ultime, l’unicité et la transcendance 
de Dieu. LIslam ne tolère donc aucune discrimination, 
comme le font les hindous, entre les hommes qui peuvent 
contempler l’Absolu dans toute sa transcendance et ceux 
qui ne peuvent le percevoir qu’à travers d’autres dieux 
ou idoles. Puisque la reconnaissance de la transcendance 
divine est quelque chose d’inné à l’humanité, et donc 
de nécessaire, l’Islam attribue toutes les déviations de 


1 NdT: En latin, «une substance», l’idée que les trois personnes 
de la Trinité (le Père, le Fils et le Saint-Esprit) partagent la même 
substance divine. 

2 NdA: Rudolph Otto s’est approché de la position islamique 
lorsqu'il a affirmé que tous les hommes sont dotés d’une faculté 
qu’il nomme sensus communts, empruntant l’expression à Emmanuel 
Kant, qui leur permetde percevoir le Saint dans Son existence mysté- 
rieuse, ainsi que Sa puissance et l’attrait émotionnel ou la fascination 
qu’Il exerce sur nous. Cf. son ‘The Idea of the Holy’ (New York, Oxford 
University Press, 1958), chap. 5. 


cette norme à la nature et à l’histoire. L’oubli, la paresse 
mentale, la passion et les intérêts particuliers, explique 
l’Islam, en sont les causes et se perpétuent de génération 
en génération. 

C’est la première affirmation du credo islamique, 
«il n’y a d’autre divinité que Dieu», ce que le musulman 
comprend comme la négation de toute association à Dieu 
dans Son autorité et Son jugement de l’univers, ainsi que 
la négation de la possibilité, pour toute créature, de repré- 
senter, de personnifier ou d’exprimer de quelque manière 
que ce soit l’Être divin. Le Coran dit de Dieu qu’Il est «le 
Créateur — sans modèle préalable — des cieux et de la 
terre; il Lui suffit, lorsqu’Il décrète une chose, de dire 
«Sois», et celle-ci s’'accomplit» (2 : 117); «Votre Dieu est 
un dieu unique. Il n’est de divinité digne d’être adorée 
que Lui, le Tout Miséricordieux, le Très Miséricordieux » 
(2 : 163), «Dieu! Il n’est de divinité digne d’être adorée 
que Lui, le Dieu Vivant et Éternel» (3 : 2); «Gloire à 
Lui! Il est bien au-dessus de leurs blasphèmes » (6 : 100); 
«Les hommes ne sauraient l’embrasser du regard, tandis 
que Lui-même embrasse les regards de Sa science. Il est 
Celui qui connaît les réalités les plus subtiles et les mieux 
cachées » (6 : 103) ; «Gloire à Lui !Il est bien au-dessus de 
leurs blasphèmes » (17 : 43). En application de cette posi- 
tion, les musulmans ont toujours pris soin de ne jamais 
associer, de quelque manière que ce soit, une image ou 
une chose à la présence du Divin, ou à leur conscience 
du Divin; et dans leurs discours et écrits sur le Divin, de 
n'utiliser que le langage coranique en la matière — les 
termes et expressions que, selon eux, Dieu a utilisé à Son 
propre sujet dans le cadre de la révélation coranique. 
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A. La transcendance dans l’art 


L'association de choses et d’images sensorielles à 
Dieu a été méticuleusement évitée par les musulmans 
en tout temps et en tout lieu. Jamais une mosquée 
n’a contenu le moindre objet associé à la divinité. La 
mosquée a toujours été un bâtiment vide. Ses murs et 
son plafond étaient décorés soit de versets du Coran, soit 
d’arabesques abstraites. Ces dernières étaient formées de 
motifs composés de tiges, de feuilles et de fleurs stylisées, 
délibérément dénaturalisées et répétées symétriquement 
pour dissiper toute suggestion de la créature naturelle 
comme véhicule d’expression du Divin. L’arabesque 
pouvait également consister en des figures géométriques 
qui, par leur nature géométrique même, témoignaient de 
la négation de la nature en tant que véhicule d’expres- 
sion du Divin. L’arabesque était expansive par nature, 
pour suggérer un champ de vision infini dans lequel 
l’entrelacement de ses figures propulsait l’imagination à 
l'infini. Elle générait une «idée de la raison » — la conti- 
nuation infinie d’elle-même — et exigeait de l’imagina- 
tion qu’elle produise la suite au-delà de tel ou tel mur, 
tableau, façade ou sol. Mais l’imagination ne parvenait 
jamais à produire cette suite infinie chaque fois qu’une 
arabesque le lui demandait; et, ce faisant, elle donnait au 
sujet une intuition esthétique de l'infini, une facette de 
la transcendance. Tous les arts de l’Islam se sont dévelop- 
pés dans l’accomplissement de la transcendance divine 
en tant que principe suprême de l'esthétique. Tous les 
arts islamiques ont développé la stylisation comme une 
dénaturalisation; tous étaient non-figuratifs ; et tous ont 


fait de leur mieux pour transformer les forces naturelles 
de la gravité et de la cohésion, les éléments naturels de 
la masse, de l’espace et de la lumière, de l’eau et de la 
couleur, de la mélodie et du rythme, de la physionomie 
et de la perception — en bref, tout ce qui est naturel et de 
la nature de la créature — en quelque motif flottant, sus- 
pendu dans l’air et suggérant l'infini. À ma connaissance, 
la transcendance dans les beaux-arts de l’Islam n’a connu 
aucune exception digne d’être prise en considération.! 


B. La transcendance dans le langage 


La transcendance dans le langage fut tout aussi bien 
maintenue par les musulmans du monde entier, parlant 
toutes sortes de langues et de dialectes et appartenant à 
toutes sortes de milieux ethniques et culturels. C'était 
là l’objectif des paroles coraniques : «Nous avons révélé 
un Coran arabe» (12 : 2, 20: 113); «Nous l'avons fait 
descendre (la Révélation) en langue arabe» (39 : 28, 31 : 
4, 42: 7, 43 : 3); «Son rassemblement Nous incombe, 
ainsi que la façon de le réciter (...); À nous incombera 
ensuite son explication» (75 : 17-19). Se conformant à ces 
préceptes, les musulmans n’ont toujours considéré que la 
version originale arabe comme le Coran, les traductions 
n'étant que de simples aides à la compréhension, et non 
des textes sacrés. L'usage liturgique du Coran ne pouvait 
se faire qu’en arabe. La salôt, le culte institutionnalisé, a 
gardé la forme que lui avait donnée le Prophète #, sur 
instruction divine. En outre, le Coran a progressivement 


1 Ismâ‘il al-Fârüqi, ‘slam and Art, Studia Islamica, XXXNII, p. 
81-109. 
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modelé la conscience des convertis non-arabophones et a 
fourni les catégories au sein desquelles les questions reli- 
gieuses pouvaient être pensées, et les sentiments religieux 
exprimés. Tout discours des musulmans au sujet de Dieu 
est devenu exclusivement un discours coranique, c’est-à- 
dire un discours s’en tenant scrupuleusement aux caté- 
gories arabes du Coran, à ses termes arabes, à ses formes 
littéraires arabes et à ses expressions arabes. 


Comment le Coran exprime-t-il la transcendance ? 
Il donne quatre-vingt-dix-neuf Noms à Dieu, exprimant 
Sa Seigneurie sur le monde et Sa Providence en son sein ; 
mais il souligne que «rien ne lui est semblable» (42 : 
11). Tout ce qui appartient à Son domaine propre ou qui 
lui est associé, comme Sa parole, Son temps, Sa lumière, 
etc., le Coran le décrit comme quelque chose auquel les 
catégories empiriques ne peuvent s'appliquer. «Si tous les 
arbres de la terre étaient des roseaux servant à consigner 
les paroles de Dieu et l’eau de la mer, augmentée de sept 
autres océans, en était l'encre», dit le Coran, «les paroles 
de Dieu ne s’épuiseraient pas pour autant. Dieu, en vérité, 
est Tout-Puissant et infiniment Sage » (31 : 27); «un jour 
pour ton Seigneur équivaut à mille ans selon votre notion 
du temps» (22 : 47) ; « Dieu est la lumière des cieux et de 
la terre. Sa lumière est à l’image de la lumière émise par 
une chandelle placée dans une niche. La chandelle, à l’in- 
térieur d’un cristal ayant l’éclat d’un astre lumineux, est 
alimentée par une huile tirée d’un arbre béni, un olivier 
exposé au soleil matin et soir, une huile qui éclaire sans 
même entrer en contact avec le feu. La lumière produite 
par la chandelle est ainsi démultipliée.» (24 : 35) Ainsi, 
le langage empirique — les images et les relations de 


ce monde — est utilisé, mais en niant clairement qu’il 
s'applique à Dieu de manière pure et simple, selon notre 
compréhension de ce langage. 


Avec le temps, certains musulmans non-arabo- 
phones tombèrent dans l’erreur de l’anthropomorphisme 
en tentant de se familiariser de façon plus intime avec 
les enseignements coraniques. Étant issus de religions 
où la représentation anthropomorphique de la divinité 
était courante, il était difficile à ces nouveaux musulmans 
de se défaire des habitudes anthropomorphiques de leur 
esprit. Les mutazilites prirent alors la défense de la trans- 
cendance et affirmèrent que les attributs divins devaient 
être compris de manière allégorique, et non littérale. Dans 
leur enthousiasme, les mutazilites affirmèrent que Dieu 
ne serait pas visible aux vertueux, même au Paradis. Selon 
eux, le passage coranique qui le promet (75 : 22) devait 
donc être interprété de manière allégorique, afin d’an- 
nuler le sens lexicographique apparent des termes. Les 
masses musulmanes craignirent que toute légitimation 
de cette interprétation allégorique ne minore inélucta- 
blement le terme en tant que tel, ainsi que sa signification 
lexicographique ; et qu’une fois l’ancrage lexicographique 
des termes levé, il ne resterait plus rien pour amarrer la 
signification des mots coraniques et les empêcher de 
flotter sur les eaux sans le moindre contrôle. C'était là le 
risque même que le judaïsme et le christianisme avaient 
pris sous la pression de l’hellénisation, et à la suite duquel 
tous deux avaient subi des transformations radicales. 


1 Cf. le débat de cet auteur avec Maurice Wiles, professeur de 
théologie à l’université d'Oxford, sur le sujet de l'expression de la 
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La tâche d’articuler intellectuellement cette crainte 
incomba à al-Ash'‘art (mort en 322H/935), qui débuta sa 
carrière en tant que membre des mutazilites avant de se 
retourner contre eux. Lattribut divin, disait-il, n’est ni 
Dieu, ni non-Dieu. A/-tashbih (l’anthropomorphisme) est 
tout aussi faux qu’a/-ta'til (la neutralisation des attributs 
par une interprétation allégorique de ceux-ci). Le premier 
est en contradiction avec la transcendance:; le second, 
avec le fait que le Coran attribue ces attributs à Dieu, ce 
qui équivaut à nier la révélation elle-même. La solution 
à ce dilemme, raisonna-t-il, consistait premièrement à 
accepter le texte révélé tel qu'il est, c’est-à-dire comme un 
texte dont le sens est ancré dans la lexicographie de ses 
termes ; et deuxièmement, à rejeter la question «comment 
le sens commun est-il applicable à l’Être transcendant» 
comme illégitime. Il nomma ce processus bi 14 kayf (sans 
«comment »).! 


De toute évidence, al-Ash‘arî voulait dire par-là 
que l’anthropomorphisme est inévitable si la question 
du «comment» de l’applicabilité de l’attribut est posée 
dans l’attente d’une réponse similaire à celle qui analyse 
la relation de l’attribut avec le sujet dans le monde empi- 
rique. Puisque le sujet et l’attribut sont ici transcendants, 
la question elle-même est invalide. Manifestement, 
al-Ash‘ari voulait aussi dire qu’une fois le sens lexicogra- 


transcendance divine dans le langage, dans ‘World Faiths’, Journal of 
the World Congress of Faiths, no 107 (printemps 1979), p. 2-19. 

1 Abû al-Hasan al-Ash'ari, magâlât al-islaméyyin (Le Caire, 
Maktabat al-Nahda al-Misriyya, 1954), vol. 1, p. 224-229. Cf. égale- 
ment Muhammad ‘Abd al-Karîm al-Shahrastâni, a/-milal wal-nibal 
(Le Caire, AI Azhar Press, 1910), p. 149. 


phique de l’attribut reconnu et compris, puis nié, il sert 
de tremplin à l’esprit pour créer une nouvelle modalité 
pour l’attribut en question, autre que l’empirique. Mais 
aucune nouvelle modalité n’est possible. L'esprit perçoit 
donc l'impossibilité de la compréhension empirique, 
alors que l’entendement est encore ancré dans le sens lexi- 
cographique du terme. L’imagination est donc contrainte 
de produire la modalité nécessaire une fois que la néga- 
tion de la compréhension empirique et la transcendance 
sont toutes deux soutenues. Dans ce suspens, l’on obtient 
une intuition de la transcendance, qui n’est pas sans rap- 
peler celle de l’infini et de l’inexprimabilité sensorielle 
engendrée par l’arabesque. Le sens lexicographique du 
terme sert d’ancrage, tandis que l’imagination s’envole à 
la recherche d’une modalité applicable du sens en ques- 
tion — une modalité impossible à atteindre par l’esprit 
humain. En effet, le Coran compare la parole de Dieu à 
«un arbre béni, aux racines solidement implantées dans 
le sol et aux branches s’élevant vers le ciel.» ! 


C. La préservation de la langue arabe 


La préservation totale de la langue arabe, avec toutes 
les catégories de compréhension qu’elle contient, et son 
utilisation continue par des millions de personnes jusqu’à 
notre époque, ont éliminé la plupart des problèmes 
herméneutiques? auxquels pourrait faire face le lecteur 
moderne d’une révélation vieille de quatorze siècles. 


1 Coran, 14 :24. 
2 NdT:L’herméneutique (en grec, art d’interpréter) est la théorie 
de la lecture, de l’explication et de l'interprétation des textes. 
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L'application des directives coraniques aux affaires de la 
vie, en constante évolution, sera toujours nouvelle; et il 
en est de même de la traduction de ses principes géné- 
raux en une législation prescriptive concrète répondant 
aux problèmes contemporains. Cela, la jurisprudence 
islamique la toujours reconnu. Mais la signification 
des termes de la Révélation et les catégories au sein des- 
quelles ces significations doivent être comprises sont tout 
autant d’actualité à notre époque qu’elles l’étaient pour le 
Prophète # et ses contemporains, il y a quatorze siècles. 
C’est ce dernier point, et non le premier, qui consti- 
tue le problème de l'expression de la transcendance. 
Comprendre les sens du Coran tels que le Prophète # les 
avait compris est le postulat de l’application de ces sens 
aux problèmes contemporains. 


La capacité de tout étudiant à comprendre la 
Révélation aujourd’hui exactement comme elle a été 
comprise le jour même où elle a été révélée est en effet un 
«miracle» de l’histoire des idées. Ce miracle ne peut être 
expliqué par la distinction entre la fonction «révélatrice » 
et la fonction «créatrice» de la langue. La première suggère 
un niveau de signification ésotérique qui n’est révélé 
qu'aux initiés, et par le biais de l’exégèse; et la seconde, 
un rôle fabricateur dont le produit ne se distingue pas 
des constructions de pure fiction. En outre, la fonction 
«créatrice» n’est pas à l’abri des accusations de relativisme 
et de subjectivisme qui rendent impossible toute revendi- 
cation au nom du christianisme et de l’Islam en tant que 
tels, et traitent toutes les revendications comme person- 
nelles et datées. Le dialogue islamo-chrétien n'offre que 


peu d’intérêt s’il ne peut prétendre être qu’un dialogue 
entre deux personnes, et non deux religions. 

Il n’est pas nécessaire que la langue change au point 
de ne plus être la même. La langue arabe n’a pas changé, 
même si son répertoire de mots-racines s’est quelque 
peu élargi pour répondre aux nouvelles évolutions. 
Mais l'essence de la langue — c’est-à-dire sa structure 
grammaticale, la conjugaison des verbes et des noms, 
ses catégories de relations entre les faits et les idées, les 
formes de sa beauté littéraire et de son éloquence — n’a 
en rien changé. L’affirmation d’Héraclite selon laquelle 
toute chose change et ne reste jamais la même est un 
sophisme, car il doit exister quelque chose de permanent 
pour que le changement soit un changement, et non le 
«courant de la multiplicité» du sceptique. Les linguistes 
musulmans étaient bien plus précis dans leur définition 
du langage, car ils ne lui reconnaissaient qu’une seule et 
unique fonction, à savoir la fonction purement descrip- 
tive. De manière caractéristique, ils définissaient l’élo- 
quence comme une «précision descriptive». Le terrain 
de la lexicographie devint donc pour eux sacro-saint — 
puisque Dieu lui-même enseigna à Adam les noms des 
choses (2 : 31) — et c’est ainsi qu’ils produisirent labo- 
rieusement, pour la langue arabe du Coran, les diction- 
naires lexicographiques les plus complets de toutes les 
langues. La créativité, ils l'ont attribuée à l'esprit humain, 
comme il se doit; et, en quête de plus de précision, ils 
l’ont défendue comme la capacité à découvrir et placer 
sous la pleine lumière de la conscience des aspects de 
la réalité qui échappent aux moins créatifs ou capables, 
mais que le génie saisit et appréhende. Plus la description 
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de cette réalité appréhendée est précise, plus elle est élo- 
quente et belle, ainsi que plus didactique et instructive. 
La langue — en l’occurrence, la langue arabe — est donc 
restée une discipline ordonnée et publique, ouverte à 
l’inspection, capable d’un jugement précis et obligeant 
quiconque possède l'intelligence requise à dire à un 
bon auteur : «Oui !C’est exactement cela!» Il était donc 
naturel que la Révélation islamique amène tout ceci — 
compte tenu des transformations que les révélations de 
Moïse, de Zoroastre, de Bouddha ou de Jésus ont subies 
au fur et à mesure que leurs langues originales étaient 
perdues, oubliées ou «modifiées ». 


4. La contribution particulière de l’Islam à la 
culture du monde 


L’essence de l’expérience religieuse en Islam est le 
tawbid, c’est-à-dire la reconnaissance qu’il n’y a d’autre 
divinité que Dieu (74 1läha 1llalläh). Ce qui est distincte- 
ment islamique — etdoncnouveau — dans le tawbid, c’est 
l'aspect négatif de son affirmation. Le fait qu'aucun être 
auquel la divinité est attribuée n’est Dieu, si ce n’est Dieu, 
s'attaque directement aux notions juives, chrétiennes et 
arabes préislamiques consistant à associer d’autres êtres 
à Dieu. Les dieux d'Arabie, faits de pierre et de bois, aux- 
quels les adorateurs adressaient leurs louanges et leurs 
remerciements, et qu'ils apaisaient par la divination et 
les sacrifices, reléguaient Allah au rang de deus otiosus. Le 
trinitarisme chrétien postulait trois personnes au sein de 
la divinité, chacune d’entre elles étant pleinement Dieu, 
et affirmait que Dieu s'était fait homme, violant ainsi à 


la fois l’unicité divine et la transcendance, ou l’altérité 
absolue, de Dieu. Le judaïsme s’adressait à Dieu au pluriel 
numérique «Elohim», et décrivait Elohim comme ayant 
des rapports sexuels avec les filles des hommes, violant 
ainsi l’unicité de Dieu autant que Sa transcendance. 
En outre, en désignant Esdras, les rois juifs et les juifs 
en général comme «fils de Dieu», et en désignant Dieu 
comme le «père» des juifs, auxquels ils étaient liés d’une 
manière différente de celle de toutes les autres créatures, 
le judaïsme aggravait encore sa compromission de la 
transcendance de l'être divin, au regard de Celui pour 
qui toute chose est, de la même manière, une créature ex 
mhilo, et non une progéniture engendrée. Apparemment, 
les rédacteurs de l’Ancien Testament cherchaient par-là 
à affirmer la supériorité du peuple hébreu sur toutes les 
autres races. À travers le tawbid, donc, l’Islam a cherché 
à purger la religion de toute autre forme de divinité. Il 
accomplissait ainsi un double objectif : celui de recon- 
naître Dieu comme l’unique Créateur de l’univers, et 
celui d’égaliser tous les hommes en tant que créatures de 
Dieu, dotées, à ce titre, des mêmes qualités fondamentales 
de l’humanité, avec le même statut cosmique. 


Par son bref énoncé, /4 1lâba illallâh, le tawbhid 
exprime, sur le plan axiologique, trois significations 
nouvelles. La première est que la création est le matériau 
dans lequel l’absolu, en tant que volonté divine, doit se 
concrétiser. Chaque composante de la création est donc 
bonne,et la création n’est passeulementle meilleur detous 
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les mondes possibles : elle est sans défaut et parfaite. En 
effet, que la création soit remplie de valeur par l'Homme 
grâce à une vision et une action morales est, en soi, le 
but divin de la création.? Par conséquent, la jouissance de 
ses valeurs élémentaires ou utilitaires est innocente’; un 
monde plein de valeurs est un monument à Dieu, dont la 
préservation et l’amélioration sont des actes de louange 
et d’adoration de la part de l'Homme. En tant qu’instru- 
ment visant à la réalisation de l’absolu, chaque objet de la 
création est investi d’une valeur supérieure, cosmique. 

l’inverse, le christianisme avait déprécié le monde en tant 
que «chair», l'humanité en tant que massa peccata (créa- 


1 Cf. Coran : «Celui qui a créé toute chose à la perfection et qui 
a créé le premier homme à partir d’argile » (32 :7) «Celui qui a créé 
sept cieux superposés. Tu ne verras aucune disparité dans la création 
du Tout Miséricordieux. Lève de nouveau les yeux vers les cieux, y 
vois-tu la moindre faille ? Lève les yeux autant que tu le veux, tes yeux 
se lasseront avant d'y déceler la moindre imperfection.» (67 :3-4) 

2 Cf. Coran: «Nous avons, en vérité, fait de ce que porte la 
terre une parure pour cette dernière afin de mettre les hommes à 
l'épreuve et de voir qui d’entre eux accomplira les œuvres les plus 
méritoires.» (18 :7) «Celui qui a créé la mort et la vie afin de vous 
mettre à l'épreuve et de voir qui de vous accomplira les œuvres les 
plus méritoires. Il est le Tout- Puissant, le Très Clément.» (67 :2) 

3 Cf. Coran : «Fils d'Adam! Revêtez vos plus beaux habits en tout 
lieu de prière. Mangez et buvez, mais sans, toutefois, tomber dans 
l'excès. Dieu n’aime pas les êtres excessifs. Dis : «Qui donc a interdit 
les vêtements et les nourritures pures et saines que Dieu a mis à la 
disposition de Ses serviteurs?» Dis : «Ils sont destinés aux croyants 
ici-bas et leur seront exclusivement réservés dans l'au-delà.» C'est 
ainsi que Nous exposons clairement Nos enseignements à des gens 
capables de les comprendre.» (7 :31-32) 


ture déchue), et notre espace-temps comme celui dans 
lequel la réalisation de l’absolu est à jamais impossible.' 


Lasecondesignification est que l'Homme ne connaît 
aucune épreuve dont il ne puisse se sortir. Que la route 
de l'Homme soit pleine d’obstacles, qu’il soit enclin à se 
perdre dans l’égocentrisme ou à prendre le chemin plus 
aisé de l’hédonisme paresseux et de l’euphorie : ce sont 
là des faits. Mais ils ne sont pas plus factuels que leurs 
contraires. L'Homme n’a donc besoin d’aucun sauveur, 
d’aucun Messie et d’aucun salut; il a plutôt besoin de 
s'appliquer à son devoir cosmique et de mesurer sa valeur 
en proportion directe de ses accomplissements. Contre le 
christianisme, l’Islam a donc enseigné que la spiritualité 
pure — c’est-à-dire, la poursuite de la volonté divine sans 
perturber l’équilibre ontologique de la création, sans 
dévier les fils causaux de la nature à tous les niveaux de 
l’espace-temps, en bref, sans politique ni économie — 
était une prétention fausse et futile. L’Islam appelle les 
hommes à la félicité plutôt qu’au salut et leur promet 
des récompenses en ce monde et dans l’Au-delà qui sont 
directement proportionnelles à leurs actes. 


La troisième signification nouvelle qu’exprime le 
tawbïd sur le plan axiologique est que, puisque le bien à 
réaliser est la volonté divine, et que la volonté divine, en 
raison de son caractère créateur, est la même pour toutes 
les créatures, puisque toutes relèvent de son devoir-être, 
il ne peut y avoir de discrimination entre les lieux ou 
les hommes en tant qu’objets de l’action morale. Cette 
idée fut convenablement portée par Jésus et les pères 


1 Augustin, De Diversi Quaestionibus, Ad Simplicianium, 1 :4-10. 
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apostoliques, mais elle ne fut guère observée par leurs 
disciples chrétiens, d’où la nécessité d’une nouvelle réaf- 
firmation de la chose à leur intention. Le judaïsme, à 
l’inverse, l’a constamment niée par principe et a toujours 
enseigné son contraire. Qu'il ne puisse y avoir de discri- 
mination entre les points de l’espace-temps en tant que 
foyers de l’action politique centrifuge, et donc aucune 
discrimination entre les hommes en tant que sujets de 
l’action morale, ce qui fait de la morale une conception 
nécessairement universaliste et sociale, était une décou- 
verte nouvelle — inconnue et non-pratiquée lors de la 
naissance du mouvement islamique. 


Tout notre développement, jusqu'ici, semble s’ins- 
crire dans la perspective de la tradition religieuse sémi- 
tique. Dans une perspective globale et plus large, l’Islam 
a constitué une véritable rupture par rapport à la fixation 
dans laquelle le monde était tombé, divisé comme il 
l’était entre la religiosité indienne et la religiosité hel- 
lénique. La religiosité indienne soutenait que l’univers 
était lui-même l’absolu (Brahman), non pas sous sa forme 
idéale, mais sous une forme objectivée, individuée et 
particularisée qu’elle condamnait. L’objectivation et la 
matérialisation de l’esprit absolu, Brahman, est un évé- 
nement indésirable; c’est pourquoi le salut a été conçu 
comme une échappatoire à l'impératif religieux et moral. 
Le domaine de l’objectivation (la création) était consi- 
déré comme mauvais, tandis que le domaine de l’absolu 
(Brahman, Nirvana) était loué comme la béatitude et le 
summum bonum (la plénitude des valeurs, le sublime). 
Selon cette vision, cultiver etentretenir le monde — c’est- 
à-dire la procréation, la production de nourriture, l’édu- 


cation, la transformation du monde en jardin, la création 
de l'Histoire, etc. — est fondamentalement mauvais, car 
cela ne fait que répandre, intensifier ou prolonger l’état 
d’objectivation. Il est évident que la seule moralité qui 
puisse s’harmoniser avec cette vision est individualiste 
et négatrice du monde. Le judaïsme et le bouddhisme 
theravada sont restés fidèles à cette vision fondamentale 
des Upanishad.' L’hindouisme a accepté cette vision pour 
une élite désignée; il a proposé une religiosité populaire 
dans laquelle les castes inférieures n’espèrent être libérées 
de leurs peines que dans l’Au-delà, tout en continuant 
à travailler à leurs postes désignés dans cette vie, avec la 
joie, non négligeable, et la satisfaction complaisante de 
remplir le but de leur existence. De même, le boudd- 
hisme mahayana a conservé cette vision en arrière-plan et 
a construit sa religiosité à partir de la moralité mondaine 
de la Chine indigène, tout en nommant des boddhrsatvas 
(ancêtres humains apothéosés en sauveurs) pour racheter 
les hommes des afflictions de l’existence. 


En combinant des éléments des religions égyp- 
tienne et grecque, du mithraïsme et des cultes à mystères 
du Proche-Orient, l’hellénisme a englouti le mouvement 

7 . / . DES / / : 
sémitique de Jésus qui cherchait à réformer le légalisme 
et l’ethnocentrisme du judaïsme. Ainsi, l'élément gréco- 
, . . . . . . 4 / 2 
égyptien qui identifiait Dieu au monde a été conservé 
mais modifié et dilué dans la doctrine de l’Incarnation, 
qui a fait de Dieu un homme et a ainsi permis à l'Homme 
de s'associer à la divinité. Par conséquent, le ressenti- 


1 NdT : Les Upanishad sont un ensemble de textes philosophiques 
qui forment la base théorique de la religion hindoue. 
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ment des opprimés de l’empire, l’aversion gnostique 
pour la matière et le monde, et l’espoir de rédemption 
du mithraïisme et du judaïsme se sont combinés pour 
donner au christianisme historique son idée d’une créa- 
tion « déchue », sa conception du monde comme un mal 
temporaire, de l’État et de la société comme l’œuvre du 
diable, et de la vie morale comme individualiste et néga- 
trice du monde. 


C'est donc une clarification rafraîchissante que 
l'Islam a apporté. Il a écarté les deux revendications de 
l'Inde et de l'Égypte qui identifiaient l’absolu au monde 
et le Créateur à la créature — que ce soit à l’avantage de 
la créature, comme en Égypte et en Grèce antique, ou à 
celui du «créateur», comme en Inde. L'Islam a réaffirmé 
l'antique vision mésopotamienne de l'Homme en tant 
que serviteur dans la seigneurie de Dieu. Bénéficiant de 
Histoire, la réaffirmation de l’Islam devait également 
cristalliser cette ancienne sagesse mésopotamienne.! 


L 


1  Ismâ‘il al-Fârûqf, Historical Atlas of the Religions ofthe World (New 
York, The Macmillan Co, 1974), ‘The Ancient Near East, chap. 1, 2 
et 3. 


Chapitre III 
Le principe de l'Histoire 


Le tawbid engage l'Homme dans une éthique de 
l’action, c’est-à-dire dans une éthique où la valeur et l’ab- 
sence de valeur sont mesurées par le degré de réussite du 
sujet moral à perturber le flux de l’espace-temps, dans 
son corps comme autour de lui. Il ne nie pas l'éthique de 
l'intention, où la même mesure est faite par le niveau des 
valeurs personnelles affectant le seul état de conscience 
du sujet moral, car les deux choses ne sont pas incompa- 
tibles. En effet, l'Islam exige la réalisation des exigences 
de l'éthique de l’intention comme condition préalable 
à l’entrée dans la réalisation des exigences de l'éthique 
de l’action.' Ce faisant, l’Islam empêche son éthique de 


1 Cf. Coran: «Dieu seul, en effet, est digne d’être adoré. Quant 
à ceux qui prennent des maîtres en dehors de Lui, prétendant 
qu’ils ne vénèrent ces fausses divinités que pour se rapprocher du 
Seigneur par leur intermédiaire, qu’ils sachent que Dieu tranchera 
leurs différends. Dieu ne saurait guider les mécréants qui mentent 
obstinément.» (39 :3) «Ce sont, au contraire, ceux qui se soumettent 
à Dieu, tout en faisant le bien, qui obtiendront leur récompense 
auprès de leur Seigneur et seront préservés de toute crainte et de 
toute affliction.» (2 :112) «Ne me couvre pas de honte le Jour où 
les hommes seront ressuscités, Jour où les richesses et les enfants ne 
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devenir une éthique des conséquences, ou de l’utilita- 
risme, aussi noble soit-elle. 


Perturber le flux de l’espace-temps, ou transformer 
la création, est donc ce qui est attendu du musulman 
engagé. Ayant accepté Dieu seul comme son maître, 
s'étant engagé à Le servir avec sa vie et toutes ses éner- 
gies, et ayant reconnu la volonté de Son Maître comme 
devant se concrétiser dans l’espace-temps, il doit entrer 
dans l’agitation du marché et de l'Histoire et y apporter 
la transformation désirée. Il ne peut mener une existence 
monastique et isolée, si ce n’est pour s'exercer à l’auto- 
discipline et à la maîtrise de soi. Et même en ce cas, si 
l’exercice ne vise pas à atteindre un plus grand succès 
dans la transformation de l’espace-temps, il est voué à 
un égocentrisme sans éthique; car le but serait, dans ce 
cas, l’auto-transformation comme une fin en soi, et non 
une préparation visant à transformer le monde selon le 
modèle divin. 

Le Coran justifie amplement la création et la décrit 
comme le cadre dans lequel l'Homme doit entreprendre 
sa vocation cosmique. Avec force, le Coran affirme que le 
monde est le domaine où l’absolu doit être réalisé — et 
donc, par l'Homme. « L’excellence dans l’action» (faläh), 
par laquelle le Coran décrit le but de la création dans son 
ensemble, ne peut avoir d’autre signification que la trans- 
formation des matériaux de la création — c’est-à-dire les 


seront d’aucune utilité et où seul celui qui viendra à Dieu avec un 
cœur pur sera sauvé.» (26 :87-89) 


hommes et les femmes, la terre, les villes, les pays.! À la 
question de savoir qui sont les négateurs de la religion 
(«religion » étant un terme plus étendu que « Dieu»), le 
Coran répond : «C’est celui qui repousse l’orphelin; qui 
n’incite pas à nourrir le pauvre.»? Il est évident que le fait 
de donner de la valeur à ce monde, à cet espace et à ce 
temps, jusqu’à la valeur matérielle de la nourriture, est 
non seulement important pour la religion, mais il s’agit 
même de l’affaire même de la religion. C’est la raison 
pour laquelle l’eschatologie de l’Islam est si radicalement 
différente de celle du judaïsme et du christianisme. Dans 
le premier, le «Royaume de Dieu» est une alternative 
à la situation des Hébreux en exil. Il s’agit du royaume 
de David projeté avec nostalgie par ceux qui l’ont perdu 
et qui se trouvent alors au plus bas niveau de la capti- 
vité et de la dégradation. Quant au christianisme, son 
objectif principal était de combattre l’ethnocentrisme 
matérialiste, externaliste et enraciné des juifs. Il était 
donc nécessaire pour le christianisme de spiritualiser le 
royaume de David, de le retirer complètement de l’es- 
pace-temps. Cette tendance existait déjà dans le judaïsme 
contemporain, et le christianisme l’a encore développée 


1 Cf Coran: «Aux Thamüd, Nous avons envoyé l’un des leurs, 
Sälih, qui leur dit : «Mon peuple, adorez Dieu! Vous n’avez d’autre 
divinité que Lui. C’est Lui qui vous a tirés de la terre et vous a permis 
de peupler ses contrées. Implorez Son pardon et revenez à Lui 
repentants. Mon Seigneur est si proche de Ses serviteurs, si prompt à 
exaucer leurs prières.»» (11 :61) 

2 Cf. Coran: «As-tu vu celui qui traite le Jugement dernier de 
mensonge? C'est celui-là même qui repousse sans ménagement 
l’orphelin et n’incite pas les autres à nourrir celui qui est dans le 
besoin.» (107 :1-3) 
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en l’universalisant comme le salut de l’humanité, et en 
le purgeant de toute attache terrestre. Dans les deux cas, 
le «Royaume de Dieu» est devenu un «autre monde», 
et ce monde n’est que le théâtre temporaire de César, du 
diable, de la chair, «où la teigne et la rouille corrompent, 
où les brigands pénètrent et volent.»! 


L'eschatologie islamique n’a pas eu d’histoire forma- 
trice. Elle est née complète dans le Coran et n’a aucun 
rapport avec la situation de ses disciples contemporains, 
comme c’est le cas dans le judaïsme et le christianisme. 
Elle était conçue comme une apothéose morale de la vie 
sur terre, une apothéose constituée de récompenses et de 
châtiments.? Ce monde ne devait pas se répéter, pour ainsi 
dire, sous d’autres auspices et avec d’autres destins pour 
les hommes que leurs misères actuelles. Notre monde 
est le seul et unique royaume, le seul et unique espace- 
temps. Tout ce qui doit être doit et peut se produire en 
son sein par l’intermédiaire de l'Homme. Une fois qu’il 
a pris fin, seuls le jugement et la consommation de la 
récompense ou du châtiment peuvent avoir lieu. Et ceci 
se produit d’une manière entièrement différente de celle 
de cet espace-temps, une manière transcendante tout à 


1  Évangile selon Matthieu, 6 :19. 

2 NdA: Chaque page du Coran contient soit un élément de 
targhib (promesse de récompense dans cette vie ou dans l’Au-delà) 
pour la bonne conduite, les bonnes actions ou les bonnes œuvres 
de l'Homme, soit un élément de #arhfb (menace de punition et de 
souffrance) pour la mauvaise conduite et les mauvaises œuvres. 
Ceci perpétue une tradition de moralité aussi vieille que l'Homme. 
L'Islam ne fait que peindre ces scénarios de manière plus vivante et 
frappante qu’ils n’ont jamais été décrits auparavant. 


fait éloignée de toute forme de connaissance humaine, à 
l’exception de la description allégorique qui nous en est 
fournie par la Révélation. 


En conséquence, les affaires de ce monde acquièrent 
dans l’Islam une signification de la plus grande gravité 
et du plus grand sérieux. L'Histoire est aussi cruciale 
pour le musulman que pour le communiste, si ce n’est 
que le musulman sait qu’il est lui-même responsable de 
l'Histoire, et non l’Absolu. Le musulman est convaincu 
que ce que Dieu fait de l'Histoire, en dernière instance, 
est la conséquence directe de sa propre conduite dans 
l'Histoire, au niveau personnel et individuel autant qu’au 
niveau communautaire ou sociétal. Tandis que pour le 
communiste, l'Histoire est elle-même l’Absolu et est 
donc nécessaire, et que pour le chrétien, l'Histoire est 
sans intérêt, superflue et mauvaise, elle est pour le musul- 
man le théâtre, la matière, l'épreuve, la substance et le but 
même de la création. Il en découle que l'Islam définit son 
adepte comme celui qui est existentiellement «sérieux», 
qui médite sur la création et s’exclame : «Tu n'as pas, 
Seigneur, créé tout ceci en vain. Gloire à Toi !»', qui mène 
une vie dangereuse en interférant au maximum avec les 
processus de la nature et de l’Histoire, et qui est prêt à 
être jugé sur ses réussites et ses échecs dans l’Histoire. 
Le tawbid permet donc au musulman de se considérer 
comme le vortex de l'Histoire, car il est le seul vice-régent 
qui puisse faire en sorte que la volonté de Dieu s’accom- 
plisse dans l'Histoire. 


1 Coran, 3 :191. 
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C'est la seule perspective qui puisse expliquer 
la conduite du Prophète #, ainsi que celle de ses 
Compagnons et des premières générations de musul- 
mans. La vision de Muhammad # dans la grotte de Hira 
et sa communion avec la divinité par l’intermédiaire de 


_ Jibril l’ont envoyé à La Mecque pour agir et transformer 


les hommes et l’Histoire. Elles ne l’ont pas retenu dans 
l’état de l’expérience, ni ne lui ont appris à désirer et à 
rechercher la répétition perpétuelle de cet état de com- 
munion, pas plus qu’elles n’ont appris à ses Compagnons 
à la désirer pour eux-mêmes. Au contraire, elles lui ont 
ordonné, avec une clarté oppressante, de recréer et de redé- 
couper le monde réel de l’espace et du temps à l’image du 
modèle divin. C’est probablement la distinction ultime 
entre l’expérience de Muhammad # et celle du Jésus 
du christianisme; à savoir que, tout en réaffirmant les 
valeurs personnalistes de Jésus, elle leur a adjoint, comme 
une condition préalable, la conception selon laquelle 
contempler Dieu, aimer Dieu et vivre en Lui n’est rien à 
moins d’élever effectivement et concrètement ce monde, 
cette histoire, cette matière à la plénitude de valeur qu'est 
la volonté de Dieu. C’est ce «plus» de l'expérience reli- 
gieuse qui a poussé le Prophète # à répondre à son oncle 
qui le suppliait de renoncer à bouleverser le statu quo : 
«Si l’on me remettait le soleil dans la main droite et la 
lune dans la main gauche afin que je renonce à cette 
mission avant que Dieu ne la fasse triompher ou que je 
périsse dans ce processus, je n’accepterai pas.» 

Plutôt que de se soumettre passivement à ses 
ennemis et de faire de lui-même un autre agneau sacrifi- 
ciel, Muhammad # déjoua leurs plans, émigra à Médine 


et, dès la première semaine, y établit le premier État isla- 
mique et lui donna une constitution. Son apostolat ne 
consistait qu’en la réceptionet la transmission du message. 
Mais le message avait un contenu, et Muhammad # fut 
le premier à accomplir ce qu’il exigeait. Ce contenu lui 
dictait d’intervenir dans les processus de la nature, dans 
la vie de son peuple et de tous les hommes, pour y opérer 
la transformation souhaitée. Après une illustre carrière de 
dirigeant sur tous les fronts de la vie — du plus personnel 
au militaire, au politique et au judiciaire — au cours de 
laquelle il unifia l'Arabie et la mobilisa pour son entrée 
dramatique dans l’histoire du monde, il mourut alors 
qu’une armée mobilisée dans les banlieues de Médine se 


tenait prête à apporter l’Islam au monde extérieur, hors 
d'Arabie. 


Envoûtés par la vision du Prophète # et le feu ardent 
qui brülait en lui, les premiers musulmans plongèrent 
tête baissée dans l’arène de l'Histoire, transformant la 
constitution interne d'individus de toutes les races et de 
toutes les cultures, ainsi que les modèles de leur vie quo- 
tidienne, les cultures de sociétés entières, les cartes, les 
contours et les horizons de villages, de villes et d’empires 
tout entiers. La célèbre parole de ‘Uqba Ibn Nâfi‘ sur le 
rivage de l’Atlantique, au Maghreb, «Ô océan, si je savais 
qu’il existait une terre au-delà de toi, je te traverserais à 
cheval ! », est typique de l’état d’esprit de cette nouvelle 
génération élevée par l’Islam. La mission que le musul- 
man se concevait était globale ; et il voulait être certain de 
lavoir entièrement accomplie. La nature de cette mission 
était morale et religieuse, car le musulman n'était préoc- 
cupé ni par les fonctions politiques ni par les avantages 
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économiques. C'était une terre régie par un nouvel ordre 
mondial qu’il cherchait à établir; une terre où aucune 
injustice ne peut rester impunie, sans connaître sa juste 
réparation; où les idées sont libres de voyager et où les 
hommes sont libres de convaincre et d’être convaincus: 
et où l'Islam peut appeler les hommes à l’unicité de Dieu, 
de la vérité et de la valeur. Si l'Histoire elle-même n'avait 
pas existé auparavant et crié à la réforme, le musulman 
l’aurait créée. Car, comme Hayy Ibn Yaqzân après avoir 
découvert Dieu et la volonté divine, il devait tailler dans 
les arbres un radeau pour traverser les murs, sortir de son 
isolement individualiste, chercher la société et le monde, 
et faire l'Histoire. 


4 


Chapitre IV 
Le principe de la connaissance 


1. Ni le scepticisme ni la «foi» des chrétiens 


Dansle monded’aujourd’hui,etsurtouten Occident, 
le scepticisme a pris des proportions très inquiétantes. 
C'est le principe dominant des gens «éduqués», et on le 
retrouve assez souvent chez les personnes non-instruites 
qui imitent «l’intelligentsia » de leurs sociétés. Cette pro- 
pagation spectaculaire du scepticisme est partiellement 
due au succès de la science, qui est considéré comme 
la victoire continue de l’esprit empirique sur l'esprit 
religieux. Ce dernier se définit comme celui qui adhère 
aux notions enseignées par l’Église. Selon les empiristes, 
l'Église a perdu son magistère, ou son autorité, pour 
enseigner la vérité il y a fort longtemps; et c'était une 
autorité dont l’Église n’a jamais été digne, précisément 
parce que sa position est nécessairement dogmatique, 
c'est-à-dire qu’elle suppose que certaines propositions 
sont vraies sans les soumettre au préalable à des tests 
empiriques et à un examen critique. Le monde occidental 
et tous ceux qui l’'émulent sont encore enivrés par cette 
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victoire facile de l'esprit scientifique sur l’Église chré- 
tienne. Transportés par cette idée, ils se ruent sur la fausse 
et double généralisation qui veut que, tandis que toute 
connaissance religieuse est nécessairement dogmatique, 
tous les chemins vers la vérité doivent être empiriques, 
ne trouvant leur confirmation ultime que dans le résultat 
du test tel qu’il est présenté par l’expérience contrôlée. 
Tout ce qui n’est pas ainsi confirmé, s’empressent-ils de 
conclure, est douteux; et si la chose n’est pas confirmable 
de cette manière, elle est nécessairement fausse. 


Le dogme est donc, selon eux, l’adhésion à un point 
de vue connu pour ne pas être confirmable par l’expé- 
rience — et donc sans valeur. La vérité est inconnue et 
inconnaissable. La foi, en conséquence, est un acte, une 
décision, par laquelle une personne se résout à accepter 
comme vrai ce qui est skandalon (une pierre d’achoppe- 
ment pour l’esprit).! Pascal la décrivait comme un «pari» 
que quelqu'un fait sur une chose dont la véracité lui 
échappe à jamais. Les irréligieux parmi les chrétiens ont 
décrit la foi chrétienne comme la croyance d’un aveugle 
en un chat noir dans une pièce sombre où il n’y a pas de 
chat. Au 19ème siècle, à l'apogée de cette ivresse induite 
par les victoires de la science, Schleiermacher, théologien 
allemand de son état, conseillait à ses coreligionnaires, 
en réponse aux «détracteurs de la religion», de fonder 
la vérité chrétienne non sur les faits ni sur l’observation 


1 Première Épître de Paul aux Corinthiens (1 :22 :23) : «Les Juifs 
demandent des miracles et les Grecs cherchent la sagesse : nous, 
nous prêchons Christ crucifié; scandale pour les Juifs et folie pour 
les païens.» 


critique de la réalité, mais sur l’expérience subjective.! La 
révolution du romantisme avait apparemment achevé sa 
domination sur la conscience européenne. Même la réalité 
de Dieu, dans la vision romantique, devait dépendre du 
sentiment du sujet qui fait l’expérience de la foi. 


C'est pourquoi le musulman ne doit jamais appeler 
sonfmän «croyance » ou« foi ». Lorsqu'ils sontutilisés dans 
un sens général, ces mots français portent aujourd’hui en 
eux une connotation de contre-vérité, de probabilité, de 
doute et de suspicion. Ils n’ont de validité que lorsqu'ils 
sont attribués à une personne ou à un groupe particulier ; 
et même en ce cas, ils signifient seulement que cette per- 
sonne ou ce groupe considère une certaine proposition 
comme vraie. Jamais l’un ou l’autre de ces termes ne 
signifie qu’une telle proposition est vraie. Évidemment, il 
s’agit là de l’exact opposé du sens du terme fmän.Ce mot 
arabe, dérivé de 4amn (sécurité), signifie que les proposi- 
tions qu’il recouvre sont factuellement vraies, et que leur 
véracité a été appropriée (c’est-à-dire comprise et accep- 
tée) par l'esprit. Dans le langage islamique comme dans 
le parler arabe, un homme peut être kadhib (menteur) ou 
munâfig (hypocrite) ; mais l’mên ne peut être faux dans 
le sens où son objet est inexistant ou différent de ce qu'il 
prétend dire. C’est pourquoi fmân et yagin (certitude 
absolue) sont des termes synonymes. Avant le yagfn, l’on 
peut nier ou mettre en doute la vérité. Mais lorsque le 
yagîn est présent, la vérité est aussi établie, acceptée et 


1 Friedrich D. Schleiemacher, Religion — Speeches to Its Cultural 
Despisers, trad. John Oman (New York, Harper and Brothers 
Publishers, 1958), p. 94. 
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convaincante qu’une preuve sensorielle.! Elle est devenue 
indubitable ; et la seule réponse possible à celui qui conti- 
nue à douter est alors : « Voyez par vous-même ! » Le yzqîn 
est donc la certitude de la vérité, aussi apodictique? que 
possible. L’mân est donc la «conviction», absolument 
libre de toute forme de doute, de toute probabilité, de 
toute supposition et de toute incertitude. Il ne s’agit pas 
d’un acte, d’une décision, d’une résolution d’accepter ou 
de placer sa confiance dans quelque chose dont l’on n’est 
pas certain de la véracité, d’un pari de placer sa fortune 
dans cette chose plutôt que dans une autre. L'Âmäân est 
quelque chose qui se produit chez l'Homme lorsque la 
véracité et la factualité d’un objet le frappent en plein 
visage et le convainquent, sans aucun doute possible, de 
sa véracité. Elle est de la nature d’une conclusion géomé- 
trique dont, étant donné les prémisses antérieures, l’on ne 
peut que reconnaître la véracité et le caractère inévitable; 
ou, comme le dit le Coran, lorsqu'un objet dont l’exis- 
tence est mise en doute est montré et placé devant les 
spectateurs pour que tous puissent le voir et le toucher.’ 


1 Cf. Coran : «Si seulement vous en aviez la certitude. Vous verrez 
sans aucun doute le Brasier. Oui, vous le verrez de vos propres yeux. 
Vous devrez, ce Jour-là, répondre de vos jouissances terrestres.» 
(102 :5-7) 

2 NT : Qui a une évidence de droit et non pas seulement de fait. 
3 NdA: C’est avec la foi de Pascal, qui défendait la foi comme 
un pari à faire sur un résultat qui est par définition impossible à 
connaître, que le contraste avec l’imän islamique est le plus fort. 
Alors que dans la pensée de Pascal, l'Homme ne peut jamais être 
convaincu de manière démontrable de l'existence de Dieu, de Ses 
commandements et de Son Jugement dernier, l’Islam a relevé le défi 
de fournir une telle démonstration. Toutes les formes d’arguments 


Contrairement à la foi des chrétiens, l’imän de 
l’Islam est une vérité offerte à l’esprit, et non à la crédu- 
lité de l'Homme. Les vérités, ou prépositions, de l’imäân 
ne sont pas des mystères, des pierres d’achoppement, 
inconnaissables et déraisonnables, mais des éléments 
critiques et rationnels. Elles ont été soumises au doute 
et sont sorties de cette épreuve confirmées et établies 
comme vraies. Il n’est donc plus nécessaire de plaider 
en leur faveur. Celui qui les reconnaît comme vraies est 
raisonnable; celui qui persiste à les nier ou à en douter 
est déraisonnable. L'on ne peut en dire autant de la foi 
chrétienne, pour ainsi dire, par définition même; mais 
c'est une description nécessaire de l’mäân de l'Islam. 
C’est pourquoi Allah décrit la véracité de l’Islam en ces 
termes : « La vérité a éclaté, faisant disparaître le faux. Car 
le faux est voué à disparaître »!; «Le droit chemin s’est en 
effet clairement distingué de la voie de l’égarement.» ? Le 
caractère raisonnable de l’Islam consiste à faire appel à 
l'esprit, dans sa nature la plus critique. L’Islam ne craint 
pas les contre-preuves et n’agit pas non plus en secret, 
en faisant appel à quelque sentiment «instinctif», à un 
doute et à une incertitude «intérieurs», à quelque forme 
d’anxiété ou de désir chimérique que les réalités soient 
différentes de ce qu’elles sont en réalité. La revendication 
de l’Islam est publique. Elle s’adresse à la raison qu’elle 


ont donc été utilisées par les musulmans pour obtenir une telle 
conviction rationnelle. Les arguments de la création et du change- 
ment, du dessein et du but, et de la conscience morale ont reçu leur 
meilleure formulation dans le Coran. 

1 Coran, 17 :81. 

2 Coran, 2:256. 
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cherche à convaincre de la vérité, plutôt qu’à l’accabler 
d’incompréhension! et à la contraindre à se soumettre à 
ce qui «dépasse toute compréhension ».? 


2. Lîmän, une catégorie gnoséologique 


L'imân, il faut le dire en conclusion, n’est pas seule- 
ment une catégorie éthique. C’est en effet, et en premier 
lieu, une catégorie cognitive, c’est-à-dire que l’Îmân a 
trait à la connaissance, à la véracité de ses propositions. 
Et puisque la nature du contenu proposé est celle du 
premier principe de la logique et de la connaissance, 
de la métaphysique, de l'éthique et de l’esthétique, il en 
découle que l’Îmân agit dans le sujet comme une lumière 
qui illumine toute chose. Comme l’a décrit al-Ghazäli, 
l’imân est une vision qui met en perspective toutes les 
autres données et informations, tous les autres faits et 
éléments, et qui est propre et nécessaire à une véritable 
compréhension de ces derniers.® L’imân est le fondement 


1 NdA : Comparez ce rationalisme de l’Islam, son insistance sur 
des preuves claires et distinctes, son admiration et sa promotion du 
savoir et de la sagesse, son exhortation à la science et à la découverte 
des modèles d’Allah dans l’ensemble de la création, dans la nature, 
dans le ciel, dans la psyché humaine, avec la description par Paul de 
Tarse de la foi chrétienne dans I Corinthiens 1. 

2 Cf. Première Épître de Paul aux Corinthiens, 1 :20 : «Aussi est-il 
écrit : Je détruirai la sagesse des sages, Et j’anéantirai l'intelligence 
des intelligents.» 

3 Abû Hâmid al-Ghazâli, a/-munqidh min al-dalâl (Damas, 
University Press, 1956), p. 62-63. NdA : al-Ghazäli y affirme que 
l’imân ne nie pas, ne contredit pas et ne va pas à l'encontre des 
preuves de la raison mais les confirme. 


d’une interprétation rationnelle de l’univers. Principe pri- 
mordial de la raison, elle ne peut être non-rationnelle ou 
irrationnelle, et donc en contradiction avec elle-même. 
Elle est en effet le premier principe de la rationalité. La 
nier ou s’y opposer, c’est s’écarter de la raison, et donc de 
l’humanité. 

En tant que principe de la connaissance, le tawbid 
est la reconnaissance qu’Allah, al-Haqq (la Vérité) est, et 
qu’Il est Unique. Ceci implique que toute contestation 
et tout doute doivent se rapporter à Lui; qu'aucune 
prétention n'échappe à la mise à l’épreuve, au jugement 
décisif. Le tawbid est la reconnaissance que la vérité est 
effectivement connaissable, et que l'Homme est capable 
de l’atteindre. Le scepticisme qui nie cette vérité est le 
contraire du tawbfd. Il découle d’un manque de courage 
intellectuel pour pousser la recherche de la vérité jusqu’à 
son terme, d’un abandon prématuré de la possibilité 
de connaître la vérité. En tant que principe épistémolo- 
gique, ce scepticisme est un cri de désespoir qui repose 
sur l’hypothèse 4 priori que l'Homme vit dans un rêve 
perpétuel où aucune réalité ne peut jamais être distin- 
guée de l’irréalité. Il est inséparable du nihilisme, ou de la 
négation des valeurs, car appréhender les valeurs exige de 
reconnaître que l’Homme peut atteindre la véracité des 
valeurs. Savoir si ce que l’on prétend être une valeur l’est 
effectivement, si elle est accomplie ou violée dans un cas 
donné, et si le cas donné esteffectivement ce qu’il est décrit 
comme étant, sont autant de questions sans lesquelles 
aucune affirmation de valeur ne pourrait être vérifiée. À 
moins qu'il ne soit possible d’y répondre avec certitude, 
c’est-à-dire d’en connaître la véracité, la connaissance de 
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la valeur s’évapore et disparaît. La valorisation et l’estima- 
tion d’une valeur, de même que son instanciation dans 
une situation donnée, peuvent être tout aussi sujettes à 
caution que n'importe quelle autre donnée. Si l’on ne 
part pas, par conséquence, d’une hypothèse contraire au 

ae à en te nes 
scepticisme, à savoir qu’il est possible d’atteindre la vérité 
sur ces questions, le nihilisme devient inévitable. 


3. L'unicité de Dieu et l’unicité de la Vérité 


Reconnaître la divinité de Dieu et Son unicité, 
: ; avr DURS RE Me 
c’est reconnaître la vérité et son unicité. L’unicité divine 
et l’unicité de la vérité sont inséparables. Elles sont les 
aspects d’une seule et même réalité. Ceci devient évident 
lorsque nous considérons que la véracité est une qualité 
de la proposition du tawbid, à savoir que Dieu est Un. Car 
. POST Spa . , . A 
si la vérité n’était pas unique, alors l'affirmation «Dieu est 
Unique» pourrait être vraie, et l’affirmation «une autre 
chose est Dieu » pourrait également être vraie. Dire que la 
vérité est unique, c’est donc affirmer non seulement que 
Dieu est Unique, mais aussi qu'aucun autre être que Dieu 
n’est Dieu — la combinaison même de la négation et de 
l'affirmation que la shahâda véhicule, /4 ilâha illalläh. 


En tant que principe méthodologique, le tawbid 
se compose de trois principes : premièrement, le rejet 
de tout ce qui ne correspond pas à la réalité; deuxième- 
ment, la négation des contradictions absolues ; troisième- 
ment, l’ouverture aux preuves nouvelles et/ou contraires. 
Le premier principe exclut de l’Islam le mensonge et 
la tromperie, car il soumet tout ce qui se trouve dans la 
religion à l’inspection et à la critique. Le fait de s’écarter 


de la réalité, ou de ne pas y correspondre, suffit à vicier 
tout élément de l’Islam, qu’il s'agisse d’une loi, d’un 
principe d'éthique personnelle ou sociale, ou d’une affir- 
mation sur le monde. Ce principe protège le musulman 
contre l'opinion, c’est-à-dire contre toute prétention à 
la connaissance qui n’a pas été éprouvée et confirmée. 
L'affirmation sans preuve, dit le Coran, est une forme 
de zann (connaissance trompeuse) et est interdite par 
Dieu, aussi léger soit son objet.' Le musulman se définit 
comme une personne qui n’affirme rien d’autre que la 
vérité et qui ne présente rien d’autre que la vérité, même 
à son propre détriment. La dissimulation, le mélange du 
vrai et du faux, le fait d'accorder moins d'importance à la 
vérité qu’à son propre intérêt ou à celui de ses proches : 
tout ceci est aussi détestable que méprisable en Islam. 
Le second principe, à savoir la négation des contra- 
dictions absolues d’une part, et des paradoxes absolus de 
l’autre, forme l’essence du rationalisme.? Sans lui, l’on 
ne peut échapper au scepticisme; car une contradic- 
tion absolue signifie que la véracité de l’une ou l’autre 
contradiction ne peut jamais être connue. Il ne fait aucun 
doute que la contradiction se produit dans la pensée et 
le discours des hommes. La question est de savoir si la 


1 Cf Coran : « Vous qui croyez! Évitez d’être trop suspicieux, car 
certains soupçons sont de véritables péchés. Ne vous espionnez pas 
les uns les autres! Et fuyez la médisance! L'un de vous aimerait-l 
manger la chair de son frère mort? Non! Vous en auriez horreur. 
Craignez donc Dieu qui accepte toujours le repentir de Ses servi- 
teurs et qui est Très Miséricordieux.» (49 :12) 

2 Pour une analyse plus approfondie de ce point, cf. l’article de cet 
auteur dans al-hadära al-islâmiyya, chap. 11, n. I. 
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contradiction est évitable ou non, et si un autre principe 
ou élément surplombe les contradictions, en fonction 
duquel leur contradiction peut être résolue, et leurs diffé- 
rences réconciliées. 


Il en va de même lorsqu'il y a contradiction entre 
la Révélation et la raison. L'Islam nie non seulement 
la possibilité logique d’une telle contradiction, mais il 
fournit également dans le second principe dont il est ici 
question une directive pour traiter cette question lors- 
qu’elle se produit dans notre compréhension. Ni la raison 
ni la Révélation ne peuvent l'emporter sur l’autre. Si la 
Révélation avait la priorité absolue, nous ne disposerions 
d’aucun principe nous permettant de faire la différence 
entre une révélation et une autre, ou entre deux affirma- 
tions de la Révélation. Même les contradictions les plus 
simples, les disparités ou les incongruités apparentes entre 
la lettre de deux paroles ou positions révélées, ou dites 
révélées, ne seraient pas solubles. Aucune révélation ne 
voudrait donc se priver des moyens de s’harmoniser avec 
elle-même, de mettre de l’ordre en son sein. D’autre part, 
la Révélation peut parfois aller à l'encontre de la raison, 
c'est-à-dire des conclusions de l’examen rationnel et de la 
cognition. Lorsque tel est le cas, l’Islam affirme que cette 
contradiction n’est pas absolue : il renvoie alors l’investi- 
gateur à revoir soit sa compréhension de la Révélation, 
soit ses conclusions rationnelles, soit les deux. Après avoir 
écarté la contradiction absolue, le tzwhfd en tant qu’uni- 
cité de la vérité nous demande de reprendre l’examen des 
thèses contradictoires avec l’intention de les examiner 
à nouveau. Il suppose qu'il doit y avoir un aspect qui a 
échappé à notre considération et qui, s’il était pris en 


compte, résoudrait la relation contradictoire. De même, 
le tawbid exige de renvoyer le lecteur de la Révélation — 
et non la Révélation elle-même — à la Révélation, pour 
une relecture, de crainte qu’un sens non-évident ou peu 
clair ne lui ait échappé et qui, s’il était pris en compte, 
supprimerait la contradiction. Un tel renvoi à la raison 
ou à la compréhension a pour effet d’harmoniser non 
la Révélation en soi — la Révélation est bien au-dessus 
de toute manipulation par l’'Homme!— mais l’inter- 
prétation humaine que nous en faisons. D’autre part, 
l’acceptation de la contradiction ou du paradoxe comme 
étant valide dans l’absolu ne peut satisfaire que les faibles 
d'esprit. Le musulman est un rationaliste, car il insiste sur 
l'unité des deux sources de la vérité, à savoir la Révélation 
et la raison. 


Le troisième principe du tawbïd est l’unicité de la 
vérité, à savoir l’ouverture à des preuves nouvelles et/ou 
contraires, et protège le musulman contre le littéralisme, 
le fanatisme et un conservatisme générateur de stagna- 
tion. Cette notion oriente le musulman vers l'humilité 
intellectuelle. Elle lui impose d’adjoindre à ses affirma- 
tions et à ses dénégations la phrase Alähu a‘lam (Allah 
sait mieux !), car il est convaincu que la vérité est plus 
grande que ce qu’il serait capable de maîtriser totalement 
à tout moment de sa vie.! 


1 Cf Coran: «Je ne redoute pas les fausses divinités que vous 
Lui associez, mais uniquement les décrets de mon Seigneur dont 
la science embrasse toute chose. Ne réfléchissez-vous donc pas?» 
(6 :80) «Dieu est Celui qui a créé sept cieux et autant de terres, entre 
lesquels descendent Ses commandements. Vous saurez ainsi que le 
pouvoir de Dieu est absolu et que Sa science embrasse toute chose.» 
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En tant qu’affirmation de l’unicité absolue de Dieu, 
le tawbid est l'affirmation de l’unité des sources de la 
vérité. Dieu est le Créateur de la nature, d’où l'Homme 
tire sa connaissance! L'objet de la connaissance est 
constitué par les modèles de la nature, qui sont l’œuvre 
de Dieu.’ Il est certain que Dieu les connaît, puisqu’Il en 
est l’Auteur; et il est tout aussi certain qu’Il est la source 
de la Révélation. Il donne à l'Homme de Sa connais- 
sance, et Sa connaissance est absolue et universelle.? Dieu 


(65 :12) « Ton Seigneur sait parfaitement qui s’écarte de Sa voie et 
qui suit le droit chemin.» (6 :117) 

1  NdA : C’est le sens de la description que fait le Coran du monde, 
ou des phénomènes ou de la nature, comme étant rempli de signes, 
ou âyât (littéralement : indices ou preuves) d’Allah. Dans tous ces 
exemples et cas, le Coran fait référence à une inférence évidente à 
tous ceux qui ont un esprit pour le voir, entre la création et son 
Créateur, dont l’existence et l’activité constante sont sous-entendues 
par les phénomènes de la nature. 

2 Cf. Coran: «Il est sur terre bien des signes pour ceux qui croient 
avec certitude.» (51 :20) «C’est Lui qui a fait du soleil une lumière 
et de la lune — dont Il a fixé les mansions — une clarté afin que 
vous puissiez compter les années et calculer le temps. Dieu n’a pas 
créé tout cela en vain. Il expose clairement les signes à des hommes 
capables de les méditer. Dans l’alternance du jour et de la nuit, et 
dans tout ce que Dieu a créé dans les cieux et sur la terre, il est des 
signes suffisamment clairs pour des hommes qui craignent leur 
Seigneur.» (10 :5-6) 

3 Cf Coran: «Je ne redoute pas les fausses divinités que vous 
Lui associez, mais uniquement les décrets de mon Seigneur dont 
la science embrasse toute chose. Ne réfléchissez-vous donc pas?» 
(6 :80) «Dieu a une parfaite connaissance de toute chose.» (4 :32) 
«Dieu enseigna à Adam les noms de toutes choses avant de les pré- 
senter aux Anges auxquels Il dit : «Indiquez-Moi leurs noms, si vous 
dites la vérité lorsque vous prétendez être supérieurs aux hommes.»» 


n'est pas un plaisantin ni un agent malveillant dont le 
but est d’égarer et d’induire en erreur. Il ne modifie pas 
non plus Son jugement, comme le font les hommes lors- 
qu’ils corrigent leurs connaissances, leur volonté ou leurs 
décisions. Dieu est Parfait et Omniscient. Il ne commet 
aucune erreur; dans le cas contraire, Il ne serait pas le 
Dieu transcendant de l’Islam. 


4. L'optimisme, ou tolérance 


Le tawhid est la reconnaissance que Dieu seul est 
Dieu. Ceci, comme nous l’avons déjà vu, signifie qu’Allah 
est la source ultime de tout bien et de toute valeur. 
Affirmer ceci revient donc à considérer Dieu comme 
le bien ultime, c’est-à-dire le bien le plus élevé, au nom 
duquel toute chose bonne est bonne. Allah donne au 
bien sa nature, et à la valeur sa valorisation. La nature 
bonne de la source du bien ultime ne peut jamais être 
mise en doute. L'on doit toujours supposer que tout ce 
qu’Allah a décidé, Il la décidé dans un but bon qui Lui 
est propre. Soutenir le contraire revient à nier le tawhid. 
C'est pourquoi le Coran interdit catégoriquement aux 
musulmans de penser du mal de Dieu’ et condamne sans 


(2:31) «Lis! Ton Seigneur est toute bonté, Lui qui, par le calame, 
a enseigné, apprenant à l’homme ce qu'il ignorait.» (96 :3-5) «C’est 
ainsi que Nous avons suscité l’un des vôtres comme Messager, chargé 
de vous réciter Nos versets, de purifier vos âmes, de vous enseigner 
le Livre et la Sagesse, et de vous enseigner ce que vous ignoriez.» 
(2 :151) 

1 CfCoran: «EtIl châtiera les hypocrites et les idolâtres, hommes 
et femmes, qui ont de coupables pensées sur Dieu. Puissent-ils subir 
tous les revers! Ils sont poursuivis par la colère et la malédiction 
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ambages ceux qui le font. Allah ne nous a pas créés pour 
nous torturer et nous tromper. Il ne nous a pas non plus 
dotés de nos facultés de connaissance, de nos instincts et 
de nos désirs, pour nous égarer. Ce que nous reconnais- 
sons avec nos sens est vrai, sauf si nos sens sont mani- 
festement malades ou déformés; ce qui semble cohérent 
à notre sens commun est vrai, sauf preuve du contraire. 
De même, ce que nos instincts et désirs souhaitent est 
fondamentalement bon, sauf si Dieu l’a expressément 
interdit. Le t4wbid prescrit donc l’optimisme sur le plan 
épistémologique et éthique; c’est aussi ce que nous appe- 
lons la tolérance. 

En tant que principe épistémologique, l’optimisme 
est l’acceptation du présent jusqu’à ce que sa fausseté 
soit établie; tandis qu’en tant que principe éthique, il 
consiste à accepter les désirs jusqu’à l’établissement de 
leur caractère indésirable. En Islam, la première notion 
est nommée sa; la seconde, yusr (facilité, tolérance). 
Toutes deux protègent le musulman contre l’idée de se 
fermer au monde, contre le conservatisme mortifère. Elles 
le poussent à s’affirmer et à dire «oui» à la vie, aux nou- 
velles expériences. Toutes deux l’encouragent à aborder 
les nouvelles données avec sa raison scrutatrice, son effort 
constructif, et ainsi à enrichir son expérience et sa vie, à 
toujours faire progresser sa culture et sa civilisation. 


de Dieu qui leur a préparé le feu de la Géhenne. Et quelle horrible 
demeure!» (48 :6) 

1  NdA : Inspirés par ce principe, les juristes de l’Islam ont posé, en 
tant que fondement de la loi islamique, le principe que « de manière 
générale, toute chose est licite et permise, sauf ce qui a été interdit 
par Allah ». 


En tant que principe méthodologique au sein de 
l’essence du fawbid, la tolérance est la conviction que 
Dieu n’a laissé aucun peuple sans lui envoyer un mes- 
sager pour l’instruire et lui enseigner qu’il n’y a de divi- 
nité que Dieu, qu’il est nécessaire de L’adorer et de Le 
servir', et pour le mettre en garde contre le mal et ses 
causes.? À cet égard, la tolérance est la certitude que tous 
les hommes sont dotés d’un sens commun leur permet- 
tant de connaître la véritable religion et de reconnaître la 
volonté et les commandements de Dieu. C’est la convic- 
tion que la diversité des religions est due à l’Histoire, avec 
tous ses facteurs d’influence, ses diverses conditions d’es- 
pace et de temps, ses préjugés, ses passions et ses intérêts 
particuliers. Derrière la diversité des religions se dresse 
al-din al-hanïf (la religion primordiale de Dieu), avec 
laquelle naissent tous les hommes avant que l’accultura- 
tion ne fasse d’eux des adeptes de telle ou telle religion. 
L'étude de l'Histoire (au sens pluriel du terme) est ce que 
la tolérance demande au musulman d’entreprendre en 
vue, d’abord, de découvrir en chacun ce don primitif de 


1 Cf. Coran: «Je nai créé les djinns et les hommes que pour qu’ils 
M'adorent.» (51 :56) 

2 Cf. Coran: «Nous avons suscité à chaque peuple un Messager 
qui l’a exhorté à adorer Dieu et à fuir les fausses divinités.» (16 :36) 
3 NdA: En réponse à la question ‘Laquelle des religions (passées) 
préfères-tu ? le Prophète # répondit : ‘La religion d’Ibrähîm: (le 
hanifisme). Ce hadith a été rapporté par Ibn ‘Abbâs (al-Zubaydi, ty 
al-'arûs, vol. 6, p. 78) et l’imam Muslim (sahféh Muslim, résumé du 
bâfiz al-Mundbhiri, mukhtasar sabih Muslim, éd. Muhammad Nâsir 
al-Dîn al-Albanî, Koweït, al-Dar al-Kuwaytiyya lil-Tibâ‘a, 1969, vol. 2, 
p. 249, hadith 1982). 
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Dieu’, pour l’enseignement duquel Il a envoyé tous Ses 
apôtres, en tous lieux et en tout temps; et deuxièmement, 
de mettre en valeur cette religion primordiale et d’attirer 
les hommes vers elle, avec un bon comportement et des 
arguments toujours plus solides.? 


Dans le domaine de la religion — et il ne peut guère 
y avoir quelque chose de plus important, ni de priori- 
taire, dans les relations humaines —, la tolérance trans- 
forme la confrontation et les condamnations réciproques 
entre les religions en une étude érudite et savante sur la 
genèse et le développement des religions, dans le but de 
séparer les accrétions historiques du contenu originel de 
la Révélation. Dans le domaine de l'éthique, le domaine 
suivant en termes d'importance pour les relations 
humaines, le yusr immunise le musulman contre toute 
tendance à refuser la vie et lui assure la mesure minimale 
d’optimisme nécessaire pour maintenir la santé, l’équi- 
libre et le sens de la proportion, malgré toutes les tragé- 
dies et les afflictions qui frappent la vie humaine. Dieu 
nous l’a assuré : «Avec les épreuves, Nous avons ordonné 
le yusr.»$ Et puisqu’Il nous a ordonné d’examiner toute 


1  Cf.Coran : «Tourne-toi donc, en monothéiste pur et sincère, vers 
la vraie religion, la religion naturelle à laquelle Dieu a prédisposé 
les hommes. Nul ne saurait modifier la religion de Dieu, religion 
authentique que la plupart des hommes ignorent.» (30 :30) 

2 Cf. Coran: «Par de sages et douces exhortations, appelle les 
hommes à suivre la voie de ton Seigneur et discute avec eux avec la 
plus grande aménité. Ton Seigneur sait parfaitement qui s’est écarté 
de Sa voie et qui est bien guidé.» (16 :125) 

3 Cf. Coran : «Dieu veut vous faciliter les choses, non les rendre 
malaisées» (2 :185) 


prétention et d’atteindre la certitude avant de juger, les 
usäliyän (docteurs des fondements de la jurisprudence) 
ont eu recours à l’expérimentation avant de juger comme 
bonne ou mauvaise toute chose que l’on peut désirer et 
qui ne s'oppose pas à une injonction divine claire. 


+ 


1 Cf. Coran : «Vous qui croyez! Si un homme sans moralité vous 
apporte une nouvelle, assurez-vous de sa véracité, de crainte de porter 
préjudice à des innocents sans le vouloir et ensuite de le regretter.» 
(49 :6) 
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Chapitre V 
Le principe de la métaphysique 


La cosmologie hindoue considère la nature comme 
un événement malheureux arrivé à Brahman, l’Absolu.! 
Selon cette vision, la création (c’est-à-dire chaque créature 
individuelle) est une objectivation de l’Absolu qui n'aurait 
pas dû avoir lieu, car elle est une dégradation de sa perfec- 
tion en tant qu’absolu. Tout ce qui existe dans la nature est 
donc considéré comme une aberration,comme une chose 
enfermée dans sa forme créée, qui aspire à être libérée et 


1 NdA : L'idée que la création, ou comme les penseurs hindous 
préfèrent l’appeler, «le monde de la manifestation» de Brahman, 
l’Absolu, n’est pas réelle en fin de compte et est donc une dégra- 
dation de l’Absolu, une déviation de sa perfection transcendantale 
et donc une aberration malheureuse, est affirmée dans plusieurs 
Upanishad (par exemple, Sverasvatara, IV, 9-10). Le même idéal est 
élaboré dans la pensée médiévale hindoue par Sankar (par exemple, 
dans l’'Adhyasabhasya) et par Ramanuja dans la conception du 
monde comme constituant le corps de Dieu, le corps possédant 
une existence dépendante en relation avec l’âme (Brhadaranyaka, 
3 :7 :3). À l'époque moderne, la même idée est exprimée, bien que 
plus prudemment, par des penseurs tels que Radhakrishnan (/#dian 
Philosophy, Londres, Allen and Unwin, 1951, vol. 1, p. 38-39, 197) et 
M. Hiryanna (Outlines of Indian Philosophy, Allen and Unwin, 1961, 
p. 63-65). 
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à retourner à son origine, dans et en tant que Brahman. 
Tant qu’elle demeure une créature dans le monde, toute 
chose existante est soumise à la loi du Karma, qui l’amé- 
liore ou la dégrade davantage selon ce qu’elle reconnaît 
et respecte du premier principe cosmologique, à savoir 
qu’elle n’est qu’un accident ontologique de l’Absolu.! 
La cosmologie chrétienne considère la nature comme 
une créature de Dieu qui était autrefois parfaite, mais 
qui a été corrompue par la «chute» et est donc devenue 
mauvaise? Selon cette vision, la nature mauvaise de la 
création — ontologique, fondamentale et omniprésente 
— est la raison du drame salvateur de Dieu, de Sa propre 
auto-incarnation en Jésus, de Sa crucifixion et de Sa mort. 
Selon le christianisme, après ce drame, la restauration est 
et n'est pas venue théoriquement à la création. En pra- 
tique, l’esprit chrétien a continué à considérer la création 
comme déchue, et la nature comme mauvaise. La grande 
inimitié envers la matière qui caractérisait le gnosticisme 
a été transmise au christianisme et a renforcé son mépris 
et son antagonisme pour la nature et «le monde», si avi- 
dement poursuivis, et à tous les niveaux, par les premiers 
ennemis du christianisme — les Romains. La nature, 
avec ses potentialités et ses propensions matérielles, était 


1 Ibid. 

2 «C'est pourquoi, comme par un seul homme le péché est entré 
dans le monde, et par le péché la mort, et qu’ainsi la mort s’est 
étendue sur tous les hommes, parce que tous ont péché, car jusqu’à 
la loi le péché était dans le monde. Or, le péché n’est pas imputé, 
quand il n’y a point de loi. Cependant la mort a régné depuis Adam 
jusqu’à Moïse, même sur ceux qui n'avaient pas péché par une trans- 
gression semblable à celle d’Adam, lequel est la figure de celui qui 
devait venir.» (Romains, 5 :12-14) 


le royaume de Satan. Sur le plan matériel, son élan est 
un éloignement de «l’autre monde» vers «la chair», «le 
péché ». Sur le plan social, c’est la tentation de la politique, 
de la volonté de puissance et de l'affirmation de soi, de 
«César». Le programmatisme — la volonté d’ordonner 
le mouvement de l’Histoire vers la transformation de la 
nature — est, par définition, vain dans le christianisme. 
Pendant un millénaire ou plus, l’on a opposé «la nature» 
à «la grâce», comme s’il s'agissait de deux opposés et 
contraires. Les deux notions étaient considérées comme 
s’excluant mutuellement; la quête de l’une revenait 
nécessairement à la violation de l’autre. Sous l’impact 
de la pensée islamique d’abord, puis de la Renaissance, 
de la scolastique et des Lumières, les chrétiens se sont 
ouverts à la vie et à l’affirmation du monde. La négation 
et la condamnation du monde, cependant, n’ont jamais 
été éradiquées, mais seulement atténuées. Plus récem- 
ment, avec le triomphe du romantisme et du sécularisme 
à la suite de la Révolution française, le «naturalisme» a 
occupé et parfois dominé l'attitude chrétienne à l'égard 
de la nature et du monde. 


En Islam, la nature est création et don de Dieu. En 
tant que création, elle est téléologique, parfaite et ordon- 
née; en tant que don, elle est un bien innocent mis à 


1 «C'est pourquoi je vous dis : Ne vous inquiétez pas pour votre 
vie de ce que vous mangerez, ni pour votre corps, de quoi vous serez 
vêtus. La vie n'est-elle pas plus que la nourriture, et le corps plus que 
le vêtement? Regardez les oiseaux du ciel : ils ne sèment ni ne mois- 
sonnent, et ils n’amassent rien dans des greniers; et votre Père céleste 
les nourrit. Ne valez-vous pas beaucoup plus qu'eux?» (Matthieu, 
6 :25-26) 
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la disposition de l'Homme. Son objet est de permettre 
à l'Homme de faire le bien et d’atteindre la félicité. Ce 
triple jugement d’ordre, de finalité et de bonté caractérise 
et résume la vision islamique de la nature. 


1. L'ordre de l’univers 


Attester qu’il n’y a d’autre divinité que Dieu, c’est 
soutenir que Lui seul est le Créateur qui a donné à toute 
chose son être, qui est la Cause ultime de tout événement, 
et la Fin ultime de tout ce qui existe; qu’Il est le Premier 
et le Dernier. Entrer dans ce témoignage en toute liberté 
et conviction, avec la compréhension consciente de son 
contenu, c’est réaliser que tout ce qui nous entoure, qu’il 
s'agisse des choses ou des événements, tout ce qui se 
produit dans les domaines naturel, social ou psychique, 
est l’action de Dieu, l’accomplissement de Son efficacité 
causale et de Son pouvoir ontique', la réalisation de l’un 
ou l’autre de Ses desseins. Ceci ne signifie pas qu’Il soit 
directement et personnellement la cause de tout, l’agent 
immédiat derrière chaque événement; mais Il est l’Agent 
ultime qui peut provoquer et provoque les événements 
par le biais d’autres agents ou causes. Ceci ne signifie pas 
non plus que Dieu, plutôt que nous, soit responsable de 
nos actes. Nous devons considérer que la valeur morale 
— ou l’absence de valeur morale — de nos actes relève 
uniquement de notre responsabilité individuelle, mais 
que le pouvoir ontologique qui fait que les choses sont 


1 NdT: De lêtre concret, de l'expérience (par opposition à 
ontologique). 


ou ne sont pas n'appartient qu’à Dieu seul, qui l’exerce 
comme Il le souhaite. Les êtres humains ne sont pas des 
créateurs. [ls ne peuvent ni donner l’être ni le retirer, bien 
qu’ils agissent en tant qu’agents de ce don ou de ce retrait 
de l’existence. Une fois assimilée, cette prise de conscience 
devient une seconde nature pour l'Homme, inséparable 
de lui pendant toutes ses heures de réveil. L'on vit alors 
tous les moments de sa vie à l'ombre de cette notion. Et là 
où l'Homme reconnaît l’action de Dieu dans chaque objet 
et événement, il suit l'initiative divine, car elle provient 
de Dieu. L’observer dans la nature revient à étudier les 
sciences naturelles!, car l'initiative divine dans la nature 
n’est autre chose que les lois immuables dont Dieu a 
doté la nature.? Observer l'initiative divine en soi-même 


1 Cf. Coran: «Il est sur terre bien des signes pour ceux qui croient 
avec certitude, mais aussi en vous-mêmes. Ne voyez-vous donc pas?» 
(51 :20) «C'est Lui qui a fait du soleil une lumière et de la lune 
— dont Il a fixé les mansions — une clarté afin que vous puissiez 
compter les années et calculer le temps. Dieu n’a pas créé tout cela 
en vain. Il expose clairement les signes à des hommes capables de les 
méditer. Dans l’alternance du jour et de la nuit, et dans tout ce que 
Dieu a créé dans les cieux et sur la terre, il est des signes suffisam- 
ment clairs pour des hommes qui craignent leur Seigneur.» (10 :5-6) 
2 Cf.Coran : «Tourne-toi donc,en monothéiste pur et sincère, vers 
la vraie religion, la religion naturelle à laquelle Dieu a prédisposé 
les hommes. Nul ne saurait modifier la religion de Dieu, religion 
authentique que la plupart des hommes ignorent.» (30 :30) «Mais 
proclamer leur foi à la vue de Notre châtiment ne pouvait leur 
être d'aucune utilité, conformément à la loi immuable appliquée 
par Dieu à Ses créatures. Les impies furent donc à jamais perdus.» 
(40 :85) «Le Prophète n’a commis aucune faute en contractant ce 
mariage que Dieu lui a permis, conformément aux règles immuables 
établies pour les Prophètes qui l’ont précédé.» (33 :38) « Telle est la 
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ou dans sa société, c’est étudier les sciences humaines et 
sociales.! Et si l’univers entier lui-même n’est réellement 
autre chose que le déploiement de l’accomplissement 
de ces lois de la nature, qui sont les commandements 
de Dieu et Sa volonté, alors l’univers est, aux yeux du 
musulman, un théâtre vivant qui se met en mouvement 
par l’ordre et l’action de Dieu. Ce théâtre lui-même, ainsi 
que tout ce qu’il comprend, est explicable en ces termes. 
Unifier Dieu par le tawbid signifie donc qu'il est la Cause 
première de tout, et que rien d’autre ne l’est. Le pouvoir 
de Dieu n’est pas si éloigné, et sa causalité si indirecte, 
qu’il en devienne un deus otiosus, un Dieu «à la retraite ». 
C'est là toute l’erreur des philosophes qui ont repoussé la 
causalité de Dieu à la création et qui ont conçu le cosmos 
comme une horloge mécanique remontée qui n’a plus 
besoin de l’horloger pour fonctionner. Les mutakallimün 
ont répudié une telle vision, et nous le faisons également. 
Notre Dieu est un Dieu vivant et actif, dont l’action se 
retrouve dans tout ce qui se produit — même si la chose 
se produit par le mécanisme causal qui lui est propre. 
Notre Dieu est en effet présent et partout actif, à tout 
moment. Lui seul est l’Agent ultime de tous les événe- 
ments, la Cause de tout être.? 


règle immuable appliquée par Dieu à leurs devanciers.» (33 :62) 
«Telle fut la règle, immuable, appliquée à ceux de Nos Messagers 
envoyés avant toi.» (17 :77) 

1 Ismäil al-Fârûqî et A. O. Naseef, Social and Natural Sciences 
(Londres, Hodder and Stoughton, 1981), chap. 1. 

2 Cf. Coran : «Qui a fait de la terre une demeure parfaitement 
stable et habitable, traversée de rivières et solidement plantée de 
montagnes, et qui a établi une barrière entre l’eau douce et l’eau 


Nécessairement, donc, le tawbid implique et signifie 
l’élimination de toute puissance opérant dans la nature 
hors de Dieu, dont l'initiative éternelle consiste en les 
lois immuables de la nature. Ceci équivaut à nier toute 
initiative dans la nature à toute puissance autre que celle 
de Dieu — et par-dessus-tout, l'élimination de la magie, 
de la sorcellerie, des esprits et de toute notion théurgique 
! d’interférence arbitraire avec les processus de la nature 
par un quelconque agent. À travers le tawbid, la nature 
est donc séparée des dieux et des esprits de la religion 
primitive, des superstitions des naïfs et des ignorants. 
Comme le cheikh Muhammad Ibn ‘Abd al-Wahhäb l’a 
amplement démontré dans son kitäâb al-tawbhïd, chaque 
superstition, chaque procédé de sorcellerie ou de magie, 
implique son sujet ou «bénéficiaire» dans le shirk. Le 
tawbid, ou la soumission de toute la création à un Dieu 
transcendant, a permis pour la première fois à l'esprit 
religio-mythologique de se dépasser, et aux sciences de la 
nature et de la civilisation de se développer sous la béné- 
diction d’une vision religieuse du monde qui a renoncé, 
une fois pour toutes, à toute association du sacré avec la 
nature. Nécessairement, donc, le t4awhid offre aux sciences 
naturelles ce qu’elles désirent et ce dont elles ont le plus 
besoin, à savoir la condition sine qua non sans laquelle elles 
ne peuvent fonctionner. Il s’agit de la «profanisation» 
ou de la «sécularisation» de la nature. Dans l’histoire 


salée? Peut-il y avoir une autre divinité avec Dieu? Non, mais la 
plupart d’entre eux sont ignorants.» (27 :61) 

1 NdT: La théurgie est une forme de magie, qui permettrait à 
l’homme de communiquer avec les «bons esprits» et d’invoquer les 
puissances surnaturelles aux fins louables d’atteindre Dieu. 
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de la science, ces termes n’ont rien signifié de plus que 
l'élimination de la nature des nombreuses causes théur- 
giques, des fantômes et des esprits, que les superstitieux 
et les marchands de mystères ont faussement attribués 
aux événements naturels. La science n’exige pas la sup- 
pression de Dieu de la nature, mais celle des fantômes et 
des esprits qui agissent de manière arbitraire et imprévi- 
sible, Dieu, quant à lui, n’agit jamais arbitrairement; et 
Ses sunan (lois et modèles) sont immuables.! Plutôt que 
d’être son ennemi, Dieu est donc la condition nécessaire 
des sciences naturelles, car, à moins que le scientifique 
ne postule que les mêmes causes produiront toujours les 
mêmes résultats — ce qui est précisément ce que signi- 
fie la détermination de la nature par Dieu — la science 
ne peut fonctionner. Le tawbid rassemble tous les fils de 
la causalité et les renvoie à Dieu, plutôt qu’à des forces 
occultes. Ce faisant, la force causale opérant dans tout 
événement ou objet est organisée de manière à former un 
fil continu dont les parties sont causalement — et donc 
empiriquement — liées les unes aux autres. Le fait que 
le fil se réfère ultimement à Dieu exige qu'aucune force 
extérieure à Lui n’interfère avec le déversement de Son 
pouvoir causal ou de Son efficacité. Ceci présuppose, à 


1 Cf. Coran: «Or, les sombres manœuvres se retournent toujours 
contre leurs auteurs. S’attendent-ils donc à un sort différent de celui 
subi par leurs devanciers? Tu ne trouveras pourtant aucun change- 
ment au sort réservé par Dieu aux impies, que nul ne pourra leur 
éviter. N’ont-ils pas parcouru le monde et médité la fin des peuples 
ayant vécu avant eux qui étaient bien plus puissants qu'eux? Car rien 
dans les cieux et sur la terre ne saurait s'opposer à la volonté de Dieu 
qui est Omniscient et Omnipotent.» (35 :43-44) 


son tour, que les liens entre les parties sont causaux, et 
les soumet à un examen empirique. Le fait que les lois de 
la nature soient les modèles immuables de Dieu signifie 
que Dieu fait fonctionner les fils causaux de la nature 
par le biais de causes structurées. Seule la causalité, par 
une autre cause qui est toujours la même, constitue un 
modèle. Cette constance de la causalité est précisément 
ce qui rend son examen et sa découverte — et donc la 
science — possibles. La science n’est autre chose que la 
recherche de cette causalité répétée dans la nature, car 
les liens de causalité constitutifs du fil causal se répètent 
dans d’autres fils. Établir ces liens revient à établir les lois 
de la nature. C’est la condition préalable à la soumission 
des forces causales de la nature au contrôle et à l’ingénie- 
rie, la condition nécessaire à l’usufruit de la nature par 
l'Homme, et donc le présupposé de toute technologie. 


Les scientifiques modernes de l'Occident ont rejeté 
Dieu et l’ont, pour ainsi dire, expulsé de la nature par 
haine envers l’Église chrétienne et le faux magistère 
qu’elle s'était octroyée sur toutes les connaissances, y 
compris le savoir relatif à la nature. Ce n'est qu’en agis- 
sant ainsi que les sciences naturelles ont pu s'épanouir et 
prospérer en Occident. Pendant un millénaire, les chré- 
tiens n’ont produit presque aucune science en raison de 
cette domination de l’Église sur les esprits. Sa méthode 
paradoxale, sa théologie de l’Incarnation et ses Écritures 
autoritaires qui s’exprimaientex cathedra sur les questions 
de sciences naturelles ont étouffé toute possibilité d’évo- 
lution de l’esprit scientifique. Le mythe et la superstition 
étaient soutenus par l’autorité de l’Église. La suppression 
des premiers était considérée comme une menace envers 
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la seconde. En mettant les scientifiques au bûcher, l'Église 
cherchait à protéger ses propres fondations. Néanmoins, 
les scientifiques remportèrent progressivement la partie, 
et l’Église fut vaincue. Ce qu'ils réussirent à atteindre 
était une forme de «sécularisation», dans la mesure où 
cette évolution signifiait le retrait du magistère de l’Église 
sur les sciences naturelles : leur accomplissement était 
valable et extrêmement méritoire. 


Ce qui est donc nécessaire pour que la science 
fonctionne et se développe, c’est une nature exempte et 
libérée des esprits, des fantômes, du mana et de toutes 
les sortes d'éléments magiques. Mais il faut plus encore : 
au-delà d’une nature «sécularisée » en ce sens, la science 
doit partir du principe que la nature fonctionne selon 
des schémas — c’est-à-dire un système ordonné. Cette 
condition est absolument essentielle pour la science. 
Sans elle, c’est-à-dire avec la possibilité que le comporte- 
ment naturel soit arbitraire, erratique et fortuit, aucune 
science n’est possible. La science fonde toutes ses affir- 
mations sur l’hypothèse que chaque fois qu’une cause est 
fournie, son effet s’ensuit, et que ce que le scientifique a 
découvert est une véritable loi de la nature. Ceci signifie 
qu'avec une même cause, les mêmes effets réapparaîtront 
effectivement. 


D'où vient l’autorité de cette hypothèse? Certains 
scientifiques occidentaux, notamment ceux du 19ème 
siècle, ont prétendu que la structuration du tissu de la 
nature pouvait être déduite de la nature elle-même, c’est- 
à-dire de l’observation empirique. La même position a été 
défendue par des philosophes musulmans un millénaire 


plus tôt, et al-Ghazâli a réfuté ces deux groupes avec la 
même finesse philosophique. Contre leur affirmation, 
il a fait valoir, à juste titre, qu’à partir des données obser- 
vables de la nature, l’on peut conclure, en accord avec les 
scientifiques, que X suit Ÿ, et que X a suivi Ÿ tant ou tant 
de fois dans les expériences ou observations passées. Le 
fait que X suive Y, cependant, est loin des affirmations 
des scientifiques selon lesquelles X a été amené, ou causé, 
par Ÿ ; ou que X suivra toujours Ÿ parce que c’est son effet 
nécessaire. Et pourtant, c’est précisément ce lien causal et 
cette prévisibilité nécessaire ou infaillible qui sont néces- 
saires à la science, et dont le scientifique postule qu'ils 
existent entre les «causes » et « leurs » effets présumés. Les 
philosophes des sciences du 20° siècle ont mis en évidence 
ce préjugé de la part des scientifiques. En conséquence, 
les scientifiques sont devenus beaucoup plus humbles, 
et nombre d’entre eux sont retournés à la religion et à 
Dieu, une fois que leur «foi» dans l’ordre de la nature 
a été démolie par la relativité d’Einstein et le principe 
d’indétermination d’Heisenberg. C’est la philosophie 
qui a le plus contribué à la remise en question de ce 
«saut inductif»?. Et c’est George Santayana, le sceptique, 
qui a qualifié la confiance des scientifiques dans l’ordre 
cosmique de «foi animale». Son mépris évident pour 
cette notion est dû au fait qu’elle est totalement dénuée 
de fondement dans la vérité empirique. Ainsi, à quelques 
nuances près, Santayana répète la même critique adressée 


1 Abû Hämid al-Ghazâli, tahâfut al-falâsifa, trad. Sabîih Ahmad 
Kamali (Lahore, The Pakistan Philosophical Congress, 1958), p. 186. 
2 NdT : Le saut inductif consiste à utiliser des observations spéci- 
fiques comme base d’une conclusion générale. 
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par al-Ghazäâli aux philosophes-scientifiques du 6 siècle 
de l’Hégire (11° siècle). Santayana a tiré son expression 
«foi animale » de l'exemple pavlovien, cité ad nauseam, du 
chien qui s’habitue tellement à trouver de la nourriture 
en entendant une cloche qu’il «croit» que la cloche est la 
cause de la nourriture !! 

Pour nous, en tant que musulmans, Allah est la cause 
de cet ordre. Le cosmos est en effet un cosmos — et non 
un chaos — précisément parce que Dieu y a implanté 
Ses modèles éternels. Ces modèles sont connaissables, 
c’est-à-dire que l’on peut les découvrir par l’observation 
et l’usage de l’intellect, des facultés dont Allah a doté les 
êtres humains pour leur permettre de faire leurs preuves 
par leurs actes, afin d’accomplir Son dessein à travers ces 
actes. Plutôt qu’une entrave à la science, l’Islam — et 
en particulier son twbid — est donc la condition de la 
science. Le musulman est convaincu, sans l’ombre d’un 
doute, qu’Allah est, qu’Il est la Cause ultime, le seul 
Agent, par l’action bienveillante duquel tout ce qui est, 
est, et tout ce qui se produit, se produit. La nature, ainsi 
perçue à travers le tawbhid, est prête pour l’observation et 
l'analyse «scientifiques». Pour le scientifique musulman, 
le prétendu «saut inductif » n’est en rien un saut, mais une 
simple étape dans un syllogisme enthymématique? qui 
débute avec /4 1lâha illalläh comme promesse majeure. 


1 George Santayana, Skepticism and Animal Faith (New York, 
Scribner’s, 1977). 

2 NdT:L'enthymèmeestune formede raisonnement dans laquelle 
on réduit le syllogisme à deux propositions, dont la première est 
appelée «antécédent» et la seconde «conséquent ». 


2. L'univers téléologique 


L'ordre de la nature n’est pas seulement l’ordre 
matériel des causes et des effets, cet ordre que l’espace, 
le temps et d’autres catégories théoriques de ce genre 
rendent évident à notre compréhension. La nature est 
également un royaume des fins, où tout remplit une 
fonction et contribue ainsi à la prospérité et à l’équi- 
libre de tous. Depuis le minuscule caillou inanimé dans 
une vallée, le plus petit plancton à la surface de l’océan, 
le flagellé microbien dans l'intestin d’un cloporte, 
jusqu'aux galaxies et à leurs étoiles, aux séquoias géants, 
aux baleines et aux éléphants, tout ce qui existe, par sa 
genèse et sa croissance, sa vie et sa mort, remplit un but 
qui lui a été assigné par Dieu et qui est nécessaire aux 
autres êtres. Toutes les créatures sont interdépendantes, et 
l’ensemble de la création fonctionne grâce à l’harmonie 
parfaite qui existe entre ses parties. «À toute chose, dit 
Dieu dans le Coran, Nous avons donné une mesure qui 
lui est propre.»! Il s’agit de l'équilibre écologique que la 
pollution contemporaine de la nature a fait apparaître à 
la conscience de l’homme moderne avec le sens d’une 
menace alarmante. Le musulman en est conscient depuis 
des siècles et se considère comme faisant partie de cet 
équilibre, car il en fait partie au même titre que toute 
autre créature. 


1 Cf. Coran: «Nous avons créé toute chose selon un décret préa- 
lable.» (54 :49) «Il les a recensés du premier au dernier, sans qu’un 
seul ne manque à l'appel.» (19 :94) «Dieu, qui a assigné une mesure 
et un terme à toute chose, exécute toujours Ses décrets.» (65 :3) 
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Le fait que chaque élément de la création se nour- 
risse d’un autre et forme la nourriture d’un troisième est 
assurément une chaîne de fins, qui est peut-être la plus 
évidente parmi les créatures supérieures. La domination 
de cette même chaîne «alimentaire» sur le monde invi- 
sible des algues, des microbes et des enzymes est plus 
difficile à observer, à découvrir et à imaginer dans toutes 
ses dimensions, mais elle n’en est pas moins réelle. Il est 
encore plus difficile de découvrir que les modes d’ali- 
mentations de la vie végétale et animale sont des chaînes 
d’interdépendance dans les activités mêmes de toutes les 
créatures, des activités autres que l’alimentation, qu’elles 
y soient ou non liées, dans l’action et la réaction conti- 
nues des éléments les uns envers les autres, sur la terre, 
dans les eaux, dans l’air et parmi les corps de l’espace 
extérieur. Notre connaissance des subtilités de l’écologie 
de la nature n’en est encore qu’à ses débuts, bien que les 
sciences naturelles en aient déjà révélé suffisamment 
pour que l’imagination puisse reconstruire le système 
dans son ensemble. 

En tant que système téléologique, le monde nous 
offre un sublime spectacle. La taille et l’exhaustivité du 
macrocosme, les délicates minuties du microcosme, 
ainsi que la nature infiniment complexe et parfaite des 
mécanismes de l’équilibre, sont impressionnantes, bou- 
leversantes, fascinantes. L'esprit «s'incline» littéralement, 
comme le dit le Coran, devant ces éléments; mais c’est 
l’humilité de l’amour et de l’admiration, de l’appréciation 


1 Cf. Coran : «Lève les yeux autant que tu le veux, tes yeux se lasse- 
ront avant d’y déceler la moindre imperfection.» (67 :4) 


et de l’appréhension de la valeur, car le monde, en tant 
que créature intentionnelle du Tout-Puissant, est beau, 
même sublime, précisément en raison de sa téléologie. 
L’exclamation du poète, «Que la rose est merveilleuse !En 
elle se reflète le Visage de Dieu!», n’a pas d’autre sens 
que celui-là, à savoir celui qui consiste à dire que la rose, 
par son parfum et sa beauté visible, sert les desseins de 
l'Homme et des insectes, des desseins qui lui ont été 
conférés par Dieu et qu’elle remplit à la perfection, en 
reflétant, pour ceux qui ont l’œil pour le voir, la grandiose 
efficacité et la sublime qualité de l’œuvre du Concepteur 
et du Créateur intentionnel — Dieu. 


A. La nature en tant que seigneurie divine 


Voilà pour l’aspect métaphysique de la doctrine isla- 
mique. L'autre aspect est l'éthique. L’Islam enseigne que 
la nature a été créée comme un théâtre pour l'Homme, 
un «champ » dans lequel il peut croître et prospérer, jouir 
de la générosité de Dieu et, ce faisant, se montrer digne de 
sa mission sur le plan éthique.' En premier lieu, la nature 
n’est pas la propriété de l'Homme, mais celle de Dieu.? 


1 Cf. Coran : «Celui qui a créé la mort et la vie afin de vous mettre 
à l'épreuve et de voir qui de vous accomplira les œuvres les plus 
méritoires. Il est le Tout- Puissant, le Très Clément.» (67 :2) «Nous 
avons, en vérité, fait de ce que porte la terre une parure pour cette 
dernière afin de mettre les hommes à l'épreuve et de voir qui d’entre 
eux accomplira les œuvres les plus méritoires.» (18 :7) 

2 Cf. Coran: «Gloire à Celui qui règne en Maître absolu sur toute 
la Création et à qui vous serez tous ramenés!» (36 :83) «Dis: «Ô 
Dieu ! Toi qui règnes en Maître absolu sur la Création! Tu accordes 
le pouvoir à qui Tu veux et arraches le pouvoir à qui Tu veux! Tu 


115 


116 


L'Homme en a reçu l’usufruit par Dieu, pour le terme 
qu’Il a prescrit. En bon propriétaire terrien, l'Homme 
doit prendre soin des biens de son Maître. Le droit 
d’usufruit dont l'Homme est certes titulaire ne l’autorise 
pas pour autant à détruire la nature, ni à l’exploiter au 
point de perturber et de ruiner son équilibre écologique. 
Le droit d’usufruit, qui est tout ce qu’il possède, est un 
droit individuel que Dieu renouvelle avec chaque indi- 
vidu à sa naissance. Il n’est pas héréditaire, et ne permet 
donc pas à l'Homme d'empêcher la jouissance future 
d’autrui. En tant qu’intendant de la terre — et donc de la 
création —, l'Homme est censé, à sa mort, remettre son 
patrimoine à Dieu dans un meilleur état que celui dans 
lequel il l’a reçu. 

Deuxièmement, l’ordre de la nature est soumis à 
l'Homme, qui peut y apporter les changements qu’il sou- 
haite. La nature a été créée malléable, capable de recevoir 
l’intervention de l'Homme dans ses processus, de subir 


honores qui Tu veux et rabaisses qui Tu veux. Le bien dépend entiè- 
rement de Toi. Tu as pouvoir sur toute chose.» » (3 :26) 

1 Cf. Coran: «Aux Thamüd, Nous avons envoyé l’un des leurs, 
Sâlih, qui leur dit : « Mon peuple, adorez Dieu! Vous n’avez d’autre 
divinité que Lui. C’est Lui qui vous a tirés de la terre et vous a permis 
de peupler ses contrées. Implorez Son pardon et revenez à Lui 
repentants. Mon Seigneur est si proche de Ses serviteurs, si prompt 
à exaucer leurs prières.»» (11 :61) «Dieu promet à ceux d’entre vous 
qui croient et accomplissent de bonnes œuvres de leur faire hériter 
de l’autorité sur terre comme Il le fit avec leurs devanciers, de faire 
triompher la religion qu’Il a choisie pour eux et de remplacer leurs 
craintes par la sécurité. Et ce, tant qu’ils L’adoreront sans rien Lui 
associer. Quant à ceux qui renient la foi après cela, voilà ceux qui 
désobéissent à Dieu.» (24 :55) 


la déviation de sa chaîne de causalité par ses actes. Aucun 
domaine ou zone de la nature n’est hors limites. Le firma- 
ment, avec ses étoiles et ses planètes, la terre et les mers 
avec tout ce qu’elles contiennent, sont à explorer et à 
employer pour l’utilité, le plaisir, le confort ou la contem- 
plation.! Toute la création est accessible à l'Homme et 
attend qu'il dispose de son usufruit, entièrement à sa 
discrétion.? Son jugement est le seul instrument efficace 


1 Cf. Coran: «Nous avons, en vérité, placé dans le ciel des constel- 
lations zodiacales et l'avons paré d'étoiles pour ceux qui l’observent 
avec attention.» (15 :16) «Ô hommes! Si vous avez des doutes au 
sujet de la Résurrection, alors sachez que Nous vous avons créés de 
terre, puis d’un liquide insignifiant, puis d’un corps s’accrochant à 
la matrice de la femme qui se transforme lui-même en une masse de 
chair qui, petit à petit, prend forme humaine. Nous vous montrons 
ainsi Notre toute-puissance. Nous maintenons jusqu’au terme de la 
grossesse tel embryon dans la matrice d’où Nous le faisons sortir à 
l'état de nourrisson afin qu’il atteigne par la suite sa pleine matu- 
rité. Certains parmi vous meurent avant cela, tandis que d’autres 
tombent dans la sénilité, finissant par oublier tout ce qu'ils avaient 
appris. On peut voir de même la terre morte et desséchée se gonfler 
et reprendre vie dès que Nous l’avons arrosée de pluie, se couvrant 
d’une végétation variée et agréable à regarder.» (22 :5) 

2 CfCoran: «Ne voyez-vous pas que Dieu vous a soumis tout ce 
qui se trouve dans les cieux et sur la terre, et qu’Il vous a comblés 
de Ses bienfaits apparents et cachés? Il est pourtant des hommes 
qui discutent au sujet de Dieu sans le moindre argument, sans la 
plus petite preuve et sans se référer à des Écritures susceptibles de 
les éclairer.» (31 :20) «Il a assujetti, pour vous, le soleil et la lune 
à un mouvement perpétuel, de même qu’Il vous a soumis le jour 
et la nuit.» (14:33) «C’est Lui qui a fait de vous des générations 
d'hommes se succédant sur terre.» (35 :39) « Ne vois-tu pas que Dieu 
vous a soumis tout ce qui se trouve sur terre, de même que les vais- 
seaux qui, par Sa volonté, voguent en mer? Il retient le ciel qui, s’Il 
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d’intervention, le seul arbitre. Mais rien ne l’allège de sa 
responsabilité envers l’ensemble de la création. 


Troisièmement, dans son usufruit et sa jouissance 
de la nature, l'Homme est tenu d’agir moralement, car 
le vol et la tricherie, la coercition et le monopole, la spo- 
liation et l’exploitation, l’égoisme et l’insensibilité envers 
les besoins des autres sont indignes de lui en tant que 
vice-régent de Dieu et sont donc strictement interdits. 
L’Islam désapprouve également l’extravagance et interdit 
le gaspillage et la consommation ostentatoire.? La culture 
islamique est incompatible avec toutes ces notions. Ce 
n’est pas la pauvreté ou le manque, mais le contentement 


le permettait, s’effondrerait sur terre. Dieu est, envers les hommes, 
infiniment Bon et Très Miséricordieux.» (22 :65) 

1 Cf Coran : «Au voleur et à la voleuse, vous couperez la main, 
sanction prescrite par Dieu en punition de leurs méfaits. Dieu est 
Tout-Puissant et infiniment Sage.» (5 :38) «Malheur à tout médisant 
qui ne cesse de calomnier, préoccupé à amasser des richesses et à 
les compter, s’imaginant que sa fortune lui assurera l’immortalité.» 
(104 :1-3) «As-tu vu celui qui traite le Jugement dernier de men- 
songe ? C’est celui-là même qui repousse sans ménagement l’orphe- 
lin et n’incite pas les autres à nourrir celui qui est dans le besoin.» 
(107 :1-3) 

2 Cf Coran : «Donne ce qui leur revient de droit aux proches 
parents, aux nécessiteux et aux voyageurs démunis, mais évite toute 
prodigalité. Les prodigues ne font que suivre la voie des démons. 
Or, Satan est, envers son Seigneur, d’une ingratitude sans nom.» 
(17 :26-27) «C'est pourtant Lui qui a créé des plantations munies de 
treilles et d’autres sans treillages, mais aussi les dattiers et les champs 
de céréales aux productions variées, les oliviers et les grenadiers, si 
proches et si éloignés. Nourrissez-vous des fruits qu’ils produisent et 
acquittez-en les droits le jour de la récolte. Mais évitez tout excès, car 
Dieu n’aime pas les êtres excessifs.» (6 :141) 


que le musulman raffiné doit chercher et montrer, en 
exprimant sa satisfaction de ce que Dieu lui a fourni. 


Quatrièmement, l’Islam exige de l'Homme qu’il 
recherche et comprenne les modèles de Dieu dans la 
nature — non seulement ceux qui constituent les sciences 
naturelles, mais aussi ceux qui constituent l’ordre général 
et la beauté de la nature. Le fait que la nature soit l’œuvre 
de Dieu, Son plan et Sa conception, la concrétisation de 
Sa volonté, lui confère un halo de dignité. Elle ne doit 
pas être maltraitée, violée ni exploitée, même si elle est 
soumise à l’usufruit des hommes. La sensibilité à l’égard 
de la nature et la tendresse dont elle fait l’objet, qu’il 
s'agisse d’un jardin ou d’une forêt, d’une rivière ou d’une 
montagne, sont conformes au dessein divin. 


LA 
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Chapitre VI 
Le principe de l'éthique 


Le tawbfd affirme que le Dieu unique a créé l'Homme 
sous la meilleure des formes dans le but de L’adorer et 
de Le servir.! L'obéissance à Dieu et l’accomplissement 
de Ses commandements sont donc la raison d’être de 
l'Homme. Le tawhid affirme également que cette raison 
d’être consiste en la vice-régence de l'Homme, pour le 
compte de Dieu, sur terre.? Selon le Coran, Dieu a en 
effet investi l'Homme de Sa confiance et de Son dépôt, un 
dépôt que les cieux et la terre étaient incapables de porter 
et dont ils se sont détournés avec terreur.’ Le dépôt divin 


1 Cf. Coran: «Je n'ai créé les djinns et les hommes que pour qu'ils 
M'adorent.» (51 :56) 95 :4, 32 :9. 

2 Cf. Coran: «Mentionne ces paroles adressées par ton Seigneur 
aux Anges : «Je vais installer un vicaire sur terre où ses descendants se 
succéderont de génération en génération.» Les Anges s’étonnèrent : 
« Vas-tu y installer des êtres qui y répandront le mal et y feront couler 
le sang alors que, par nos louanges, nous célébrons Ta gloire et sanc- 
tifions Ton nom?» Il dit : «Je sais des choses que vous ignorez.»» 
(2 :30) 

3 Cf. Coran: «Nous avons proposé aux cieux, à la terre et aux 
montagnes d'assumer la grande responsabilité qu’ils ont déclinée 
par crainte de ne pouvoir l’assumer, contrairement à l’homme qui, 
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est l’accomplissement de la partie éthique de la volonté 
divine, dont la nature même exige qu’elle se réalise dans 
la liberté, et l'Homme est la seule créature capable de 
le faire. Chaque fois que la volonté divine se réalise par 
la nécessité de la loi naturelle, cette réalisation n’est pas 
morale, mais élémentaire ou utilitaire. Seul l'Homme est 
capable de la réaliser avec la possibilité de le faire ou de 
ne rien faire du tout, ou de faire le contraire, ou n’im- 
porte quoi entre les deux. C'est cet exercice de la liberté 
humaine au sujet de l’obéissance aux commandements 
de Dieu qui donne son aspect moral à l’accomplissement 
de ces commandements. 


1. Lhumanisme de l’Islam 


Le tawbid nous dit que Dieu, étant bienfaisant et 
ses actions étant intentionnelles, n’a pas créé l'Homme 
en vain.! Il l’a doté des sens, de la raison et de la compré- 
hension, et a fait de lui un être parfait — de fait, en lui 
insufflant de Son esprit — dans le but de le préparer à 
accomplir ce grand devoir.? 


par ignorance, l’a acceptée, se montrant injuste envers lui-même.» 
(33 :72) 

1 Cf. Coran : «L'homme croit-il que Nous ne pourrons rassembler 
ses os?» (75 :3) «L'homme croit-il qu’il ne sera ni ressuscité, ni jugé?» 
(75 :36) «Pensiez-vous que Nous vous avions créés en vain et que 
vous ne seriez jamais ramenés à Nous?» (23 :115) «Nous n'avons 
pas créé le ciel, la terre et tout ce qui se trouve entre eux, par jeu.» 
(21 :16) 

2 Cf. Coran : «Ne l’avons-Nous pas doté de deux yeux, mais aussi 
d’une langue et de deux lèvres? Ne lui avons-Nous pas indiqué 
les deux voies?» (90 :7-10) «Lorsque Je lui aurai donné une forme 


Ce grand devoir est la cause de la création de 
l'Homme. C'est la finalité de l’existence humaine, la défi- 
nition de l'Homme, le sens de sa vie et de son existence 
sur terre. En vertu de ce devoir, l'Homme assume une 
fonction cosmique d’une importance extraordinaire. Le 
cosmos ne serait pas ce qu'il est sans cette partie supé- 
rieure de la volonté divine qui est l’objet de l'effort moral 
de l'Homme. Et l’on ne connaît aucune autre créature 
dans le cosmos qui puisse se substituer à l'Homme dans 
cette fonction. Si l’on dit de l'Homme qu'il est «la cou- 
ronne de la création», c’est très certainement pour cette 
raison, à savoir que, par ses efforts et son action éthiques, 
il est le seul pont cosmique par lequel la partie morale — 
et donc supérieure — de la volonté divine entre dans le 
domaine de l’espace-temps et devient l'Histoire. 

Le taklif (responsabilité ou obligation) imposé 
exclusivement à l'Homme ne connaît aucune limite, 
dans la mesure de son champ d’action possible et de son 
théâtre d’action. Il englobe l’univers tout entier. Toute 
humanité est l’objet de l’action morale de l'Homme; 
les cieux et la terre sont son théâtre, son matériel. Il est 
responsable de tout ce qui se produit dans l’univers, dans 
chacun de ses recoins les plus reculés, car le taklif de 
l'Homme est universel, cosmique. Il ne prend fin que le 
Jour du Jugement. 


Le taklif est la base de l’humanité de l'Homme, son 
sens et son contenu. L’acceptation par l'Homme de son 
fardeau le place à un niveau plus élevé que le reste de la 


accomplie et aurai insufflé en lui de Mon Esprit, vous vous proster- 
nerez devant lui.» (15 :29) 
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création, et même que les anges, car seul lui est capable 
de ceci. Cette notion constitue sa pertinence cosmique. 
Un monde de différence sépare cet humanisme de 
l’Islam des autres humanismes. La civilisation grecque, 
par exemple, a développé un puissant humanisme que 
l’Occident a pris pour modèle depuis la Renaissance. 
Fondé sur un naturalisme exacerbé, l’humanisme grec 
a déifié l'Homme — ainsi que ses vices. C’est pourquoi 
le Grec n'était pas offensé par la représentation de ses 
dieux en train de tricher et de comploter les uns contre 
les autres, ou de commettre l’adultère, le vol, l’inceste, 
l’agression, la jalousie et la vengeance, et bien d’autres 
actes de brutalité encore. Puisqu’ils font partie des choses 
dont est faite la vie humaine, ces actes et ces passions 
étaient considérés comme aussi naturels que la perfec- 
tion et les vertus. Puisqu’ils sont naturels, les vices et 
les vertus étaient considérés comme tout autant divins 
les uns que les autres, dignes d’être contemplés dans 
leur forme esthétique, d’être adorés et d’être imités par 
l'Homme dont ils étaient l’apothéose.! Le christianisme, 
en revanche, se forma, durant ses premiers siècles, en 
réaction à cet humanisme gréco-romain, se dirigeant 
vers l’extrème opposé en avilissant l'Homme par le 
«péché originel» et en en faisant une massa peccata.? 
L'avilissement de l'Homme au niveau d’un état de péché 
absolu, universel, inné et nécessaire, dont il est impossible 
à tout être humain de s’extraire par ses propres moyens, 
était la condition préalable logique pour que le Dieu du 
Ciel s’incarne, souffre et meure en expiation de la nature 


1 Murray, Five Stages.…, p. 65-6, 73. 
2 Cf Supra, chap. Il, n. 21. 


pécheresse de l'Homme. En d’autres termes, pour qu’une 
rédemption ait lieu par l’intermédiaire de Dieu, il fallait 
que le monde se trouve dans une impasse si dramatique 
et absolue que seul Dieu puisse en sortir l'Homme. C’est 
ainsi que la nature pécheresse de l'Homme a été absolu- 
tisée afin de le rendre «digne» de la crucifixion de Dieu.! 
L’hindouisme, pour sa part, a classé l'humanité en castes 
et a assigné la majorité du genre humain aux classes les 
plus basses — les «intouchables», s’ils sont originaires 
de l’Inde, ou les malitchas, les individus religieusement 
impurs ou contaminés originaires du reste du monde. 
Pour les castes les plus basses comme pour les étrangers, 
aucune élévation vers la caste supérieure privilégiée des 
brahmanes n'est possible en cette vie; une telle mobilité 
n’est possible qu'après la mort, par la transmigration des 
âmes. Dans cette vie, l'Homme appartient nécessaire- 
ment à la caste dans laquelle il est né. Leffort éthique 


1 «Nul n’est intelligent, Nul ne cherche Dieu; Tous sont égarés, 
tous sont pervertis; Il n’en est aucun qui fasse le bien, Pas même 
un seul; Leur gosier est un sépulcre ouvert; Ils se servent de leurs 
langues pour tromper; Ils ont sous leurs lèvres un venin d’aspic.» 
(Romains 3 :11-13) «Car tous ont péché et sont privés de la gloire de 
Dieu; et ils sont gratuitement justifiés par sa grâce, par le moyen de 
la rédemption qui est en Jésus Christ. C’est lui que Dieu a destiné, 
par son sang, à être, pour ceux qui croiraient victime propitiatoire, 
afin de montrer sa justice, parce qu'il avait laissé impunis les péchés 
commis auparavant, au temps de sa patience, afin, dis-je, de montrer 
sa justice dans le temps présent, de manière à être juste tout en jus- 
tifiant celui qui a la foi en Jésus.» (Romains 3 :23-26) «Or, la loi est 
intervenue pour que loffense abondât, mais là où le péché a abondé, 
la grâce a surabondé, afin que, comme le péché a régné par la mort, 
ainsi la grâce régnât par la justice pour la vie éternelle, par Jésus 
Christ notre Seigneur.» (Romains, 5 :20-21) 
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est sans conséquence pour son sujet tant qu'il est en 
vie en ce monde. Enfin, le bouddhisme considère toute 
vie humaine et tout autre forme de vie dans la création 
comme une souffrance et une misère sans fin. L'existence 
elle-même, soutient le bouddhisme, est mauvaise, et le 
seul devoir de l'Homme qui ait un sens est de chercher à 
s’en libérer par la discipline et l'effort mental.! 


Seul l’humanisme du tawbhïd est authentique. Lui 
seul respecte l'Homme et la créature, sans déification 
ni dénigrement. Lui seul définit la valeur de l'Homme 
en fonction de ses vertus, et entame son évaluation de 
l'Homme par une note positive pour le don inné que 
Dieu a octroyé à tous les hommes pour les préparer à leur 
noble mission. Lui seul définit les vertus et les idéaux de 
la vie humaine en fonction du contenu même de la vie 
naturelle, au lieu de le nier, faisant ainsi de son huma- 
nisme une affirmation de la vie aussi bien qu’une morale. 


En Islam, l'éthique est inséparable de la religion 
et repose entièrement sur elle. L'esprit islamique ne 
connaît pas de paires d’oppositions telles que «religieux- 
séculier», «sacré-profane» ou «Église-État», et l'arabe, 
la langue religieuse de lIslam n’a aucun mot pour les 
désigner dans son vocabulaire. Ce premier principe de la 
connaissance islamique est donc l’unité de la vérité, tout 
comme le premier principe de la vie humaine est l’unité 
de la personne, et le premier principe de la réalité est 
l’unité de Dieu. Ces trois unités sont des aspects les unes 
des autres, et inséparables les unes des autres. Cette unité 
est le principe ultime. L'existence de Dieu n'était pas 


1  Radhakrishnan, /#dian Philosophy, p. 443. 


une question pour l’Islam ; il a supposé, à juste titre, que 
l’homme était effectivement un homo religiosus, un être 
dont la conscience a toujours fonctionné autour d’une 
présence centrale de la divinité. Mais son appel à l’uni- 
cité de Dieu était nouveau, car la plupart des hommes 
ne cessaient de confondre la divinité avec d’autres êtres, 
puissances ou désirs humains, ruinant ainsi cette unicité. 
Cependant, soucieux de sauver l'humanité et l’ensemble 
de l’histoire humaine de toute idée de préjudice supposé 
avant même son avènement, il a affirmé que cette unicité 
divine était connue d’Adam, le premier des hommes, et 
de ses descendants, et a qualifié d’aberration humaine son 
absence partout où l’unicité divine n’était pas considérée 
comme une évidence. 


La présence de cette unicité dans l’esprit humain 
est ce que l’Islam appelle l’expérience religieuse, l’imân 
ou la conviction certaine. Il ne s’agit pas d’un «acte de 
foi», d’une «décision » que l'Homme prend alors que les 
preuves ne sont pas concluantes. La chose ne dépend pas 
non plus, pour ainsi dire, de lui-même et de son évaluation 
ou de son estimation d’une situation dont l’apodictique 
est exclue — et en aucun cas d’un pari à la Pascal! Elle 
s'impose de façon si écrasante par son évidence et sa 
réalité que l'Homme ne peut qu’y acquiescer comme à la 
conclusion d’un théorème géométrique. La perception de 
l’unicité divine, soutient l’Islam, se présente à l'Homme 
de la même manière que la présence d’une «donnée 
pure» entre dans la conscience. Sa «véracité» est tout 
aussi rationnelle, critique et inévitable. La signification 
de l’unicité divine est que Dieu seul est Dieu ; que rien, 
absolument rien dans la création, ne Lui est semblable 
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à quelque égard que ce soit, et donc qu’absolument rien 
ne peut Lui être associé. Il est le Créateur de tout ce qui 
est, le Seigneur et le Maître, le Soutien et le Pourvoyeur, 
le Juge et l’Exécuteur. Sa volonté est la loi de la nature et 
la norme de la conduite humaine — la summum bonum. 


Cette prise de conscience de l'Homme est un 
enchantement à la fois pour lui et le monde qui l’en- 
toure. Elle est possessive, son objet étant à la fois tremen- 
dum (effrayant) et fascinosum (fascinant). S'en emparer, 
c’est vivre l’ensemble de sa vie, sans en exclure le secret 
le plus personnel, sous le regard omniscient de Dieu, 
sous les normes omniprésentes de Sa volonté divine, sous 
l’ombre d’un jugement imminent selon une échelle de 
justice absolue. Il ne peut y avoir d’autodiscipline plus 
parfaite, d’auto-motivation plus efficace. Dans la perspec- 
tive de cette conscience de l’unicité divine, toute chose 
dans l’univers est créée dans un but précis et soutenue à 
chaque instant de l’espace-temps par le Concepteur de ce 
but.Aucune loi de la nature ne fonctionne automatique- 
ment, Car sa nécessité ne découle pas d’un destin aveugle 
ou d’un cosmos réglé comme une horloge, mais du Dieu 
bienveillant dont la volonté est de fournir à l'Homme 
le théâtre et les matériaux dans lesquels son action est 
ontologiquement efficace. Par conséquent, les portes des 
sciences naturelles et humaines et de la technologie sont 
grandes ouvertes à l’empirisme le plus complet possible 
sans la moindre aliénation ou séparation du domaine de 


1  NdT : Summum bonum («souverain bien» en latin) est une locu- 
tion latine utilisée en philosophie pour décrire l'importance ultime, 
l'objectif final recherché par tout être humain. La summum bonum 
est généralement considérée comme une fin en soi. 


la valeur morale et esthétique. Les faits et les valeurs sont 
ici synthétisés comme une seule donnée provenant de 
Dieu, et accomplissant Sa volonté. Le monde est, selon ce 
point de vue, animé; car chacun de ses atomes se déplace 
par l’agencement divin, dans une dépendance divine, 
pour une valeur qui est le désir divin. 


Voilà, en résumé, l'essence de la sharf'a, de la culture 
et de la civilisation. Les musulmans l’ont nommé tawbid, 
c’est-à-dire les trois unités — celles de Dieu, de la vérité et 
de la vie. Cette notion est à la base de leur représentation 
de la réalité, de leur esprit collectif, de leur action et de 
leur espérance. La question «Que doit faire l'Homme?» 
ne peut trouver de réponse qu’à sa lumière. 


2. Le dessein de la création de l’Homme 


L'éthique islamique débute donc par l’identification 
du dessein divin de l'Homme. Quelle est sa raison d’être? 
Le but de sa création, de sa subsistance dans la vie et dans 
l'Histoire ? 

En utilisant la terminologie religieuse ainsi que 
l'antique terminologie sémitique, l’Islam soutient que 
l'Homme a été créé pour servir et adorer Dieu. Dieu 
dit dans le Coran, l’Écriture de l’Islam : «Je n’ai créé les 
hommes et les dinns que pour qu’ils M’adorent.» ' En 
termes philosophiques, ceci équivaut à dire que le but de 
l’existence de l'Homme est la réalisation de la summum 
bonum. De toute évidence, ce qui est affirmé ici, c’est que 


1 Cf Coran : «Je n’ai créé les dyinns et les hommes que pour qu'ils 
M'adorent.» (51 :56) 
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la vie humaine a un but et une intention. Le nier, c’est 
affirmer cyniquement qu’elle n’a pas de sens. Que le sens 
de la vie humaine soit l’héroiïsme, la sainteté ou l’art est 
une autre question. En effet, cette question elle-même ne 
peut être posée sans supposer préalablement une réponse 
positive à la première question, à savoir en affirmant que 
la vie humaine a bien un sens. Ce sens, qui est le but de 
toute création, est, selon l’Islam, l’accomplissement de la 
volonté divine. Cet accomplissement peut avoir lieu invo- 
lontairement, comme c’est le cas à travers les fonctions 
physiologiques et psychiques, ou librement, comme dans 
les fonctions éthiques. Les fonctions éthiques concré- 
tisent les valeurs morales, et ces dernières résident dans le 
domaine des impératifs supérieurs de la volonté divine. 
La volonté divine comprend des impératifs d’ordre 
inférieur tels que l’alimentation, la croissance, le loge- 
ment, le confort, le sexe, etc., car tout dans la création 
participe de la finalité divine; et en les accomplissant, 
dans l’ordre hiérarchique qui leur est propre, l'Homme 
réalise et accomplit la volonté divine. Mais sa vocation se 
trouve dans le domaine moral, où l’accomplissement de 
la volonté divine ne peut avoir lieu que dans la liberté, 
c'est-à-dire dans la possibilité concrète de l'Homme de 
faire autre chose que ce qu’il doit faire. C’est en ce sens 
qu’il est le vice-régent de Dieu sur terre; car lui seul peut 
concrétiser les valeurs éthiques — et donc supérieures 
—, et lui seul peut avoir pour objectif la réalisation de 
l’ensemble de ce domaine, dans sa totalité. Il est donc une 
sorte de pont cosmique par lequel la volonté divine, dans 
sa totalité et surtout dans sa partie éthique supérieure, 
peut entrer dans l’espace-temps et se concrétiser. 


Dans un passage dramatiquement éloquent du 
Coran, Dieu nous dit qu’Il a proposé Son dépôt aux cieux 
et à la terre, mais que ceux-ci s’en sont détournés et que 
l'Homme seul l’a accepté.! Le Coran nous dit également, 
dans un autre passage, que les anges se sont opposés 
au plan divin de création de l'Homme, en sachant que 
l'Homme était également capable de faire le mal, ce qui 
n'était pas leur cas. Dieu, cependant, a rejeté leur affir- 
mation et a assigné à l'Homme une destinée supérieure.? 
Dans l’économie cosmique, la capacité de l'Homme à 
faire le mal est effectivement un risque. Mais ce risque 
est sans commune mesure avec l’immense promesse que 
l'Homme peut réaliser s’il est doté de la liberté. Ce que le 
Coran a voulu dire, c’est que seul l'Homme peut concré- 
tiser la valeur éthique, parce qu’il est le seul à posséder 
la liberté nécessaire à cet effet ; que lui seul peut viser la 
totalité des valeurs, car il est le seul à avoir l'esprit et la 
vision nécessaires à cette quête. Dès sa création, Dieu lui 
a conféré de Sa sagesse, a prouvé aux anges qu’il leur était 
supérieur et a ordonné à ces derniers de se prosterner en 


1 Cf. Coran : «Nous avons proposé aux cieux, à la terre et aux 
montagnes d'assumer la grande responsabilité qu’ils ont déclinée 
par crainte de ne pouvoir l’assumer, contrairement à l’homme qui, 
par ignorance, l’a acceptée, se montrant injuste envers lui-même.» 
(33 :72) 

2 Cf. Coran: «Mentionne ces paroles adressées par ton Seigneur 
aux Anges : «Je vais installer un vicaire sur terre où ses descendants se 
succéderont de génération en génération.» Les Anges s’étonnèrent : 
«Vas-tu y installer des êtres qui y répandront le mal et y feront couler 
le sang alors que, par nos louanges, nous célébrons Ta gloire et sanc- 
tifions Ton nom?» Il dit : «Je sais des choses que vous ignorez.»» 
(2 :30) 
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son honneur.! Il n’est donc guère étonnant qu’en Islam, 
l'Homme soit considéré comme la couronne de la créa- 
tion, au-dessus même des anges, précisément en raison de 
sa vocation éthique et de son destin unique. 


3. Linnocence de l’Homme 


L'Islam considère que l'Homme est créé innocent et 
que, pour ainsi dire, le drame se joue après sa naissance 
— et non avant. Peu importe qui étaient ses parents, ses 
oncles et ancêtres, ses frères et sœurs, ses voisins ou sa 
société, l'Homme naît innocent. Cette notion rejette 
toute idée de péché originel, de culpabilité héréditaire, 
de responsabilité par procuration, ou d’implication 
tribale, nationale ou internationale de l’individu dans des 
événements antérieurs à sa naissance? Tout homme naît 
avec une ardoise vierge, affirme l’Islam, en se fondant sur 
l'autonomie et l’individualité absolues de la personne 


1 Cf. Coran : «Dieu enseigna à Adam les noms de toutes choses 
avant de les présenter aux Anges auxquels Il dit : «Indiquez-Moi leurs 
noms, si vous dites la vérité lorsque vous prétendez être supérieurs 
aux hommes.»» (2 :31) «Lorsque Nous avons ordonné aux Anges de 
se prosterner devant Adam, tous se sont exécutés, excepté Satan qui 
refusa par orgueil de se prosterner,se comportant en impie.» (2 :34) 
2 Cf. Coran: «Écritures qui enseignent que nul n’aura à supporter 
le péché d’un autre, et que chacun ne recevra que le fruit de son 
labeur, et que ses œuvres, qui seront parfaitement visibles, lui seront 
un jour pleinement rétribuées.» (53 :38-41) «Dieu n’impose à une 
âme que ce qu’elle peut supporter. Elle sera récompensée pour ses 
bonnes œuvres, châtiée pour ses péchés.» (2 :286) 


humaine.!' Aucune âme, déclare le Coran, ne portera 
d’autre fardeau que le sien.? C’est à lui qu’appartient tout 
ce qu’il a personnellement acquis, qu'il s'agisse du mérite 
ou du démérite.? Nul ne sera jugé pour l’acte d’un autre, 
et nul ne pourra intercéder en faveur d’un autre.‘ L’Islam 
définit la responsabilité de l’individu exclusivement par 
ses propres œuvres, et définit une œuvre comme un acte 
dans lequel l’homme ou la femme, adulte et sain d’esprit, 
s'engage corporellement, consciemment et volontaire- 
ment, et à travers lequel il produit une certaine perturba- 
tion du flux de l’espace-temps. Le fait que la culpabilité et 
la responsabilité soient des catégories éthiques et qu’elles 


1 Cf. Coran : «Nous t’avons révélé le Livre de vérité pour le trans- 
mettre à toute l’humanité. Quiconque suit le droit chemin, le fera 
dans son seul intérêt, tandis que celui qui s’en écarte en subira seul 
les effets. Tu n’es pas, quant à toi, en charge de leur salut.» (39 :41) 
«Dis : «Ceci est la vérité émanant de votre Seigneur.» YŸ croira qui 
voudra et la reniera qui voudra.» (18 :29) 

2 Cf. Coran: «Dis : «Pourrais-je désirer un autre Maître que Dieu, 
Lui qui est le Seigneur de toute chose?» Quiconque commet un 
méfait en subira seul les effets. Nul n'aura à supporter le forfait d’un 
autre. Puis vous retournerez à votre Seigneur qui vous éclairera au 
sujet de ce qui vous opposait.» (6 :164) 

3 Cf. Coran : «Quiconque suit le droit chemin, le fait dans son seul 
intérêt, tandis que celui qui s’en écarte en subira seul les effets. Nul 
n’aura à supporter le forfait d’un autre. Nous ne saurions, de même, 
châtier un peuple avant de lui avoir envoyé un Messager.» (17 :15) 
«Quiconque fait le bien, le fera dans son seul intérêt et quiconque 
commet le mal, en subira seul les effets. Car Dieu n’est jamais injuste 
envers Ses serviteurs” (41 :46) 

4 Cf. Coran: «Dis-leur : «Vous n’aurez pas à répondre de nos 
œuvres, tout comme nous n’aurons pas à répondre de vos agisse- 
ments.»» (34:25) «Ce Jour-là, les uns ne pourront être utiles aux 
autres, ni leur nuire.» (34 :42) 
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ne soient encourues que lorsqu'un acte libre et conscient 
est commis est un principe fondamental de la conscience 
éthique. 

Un certain nombre de penseurs chrétiens modernes 
ont cherché à rétablir l’ancienne doctrine du péché ori- 
ginel en lui donnant une nouvelle base descriptive. Selon 
eux, ce nouveau fondement est fourni par les découvertes 
des biologistes et des psychologues, et leurs analyses de 
la nature humaine. La volonté de vivre, de survivre, de 
satisfaire ses instincts, le désir de plaisir et de confort, la 
volonté de puissance de l'Homme, son égoïsme et même 
la réalité indéniable de son imperfection et de son alté- 
rité par rapport à Dieu : l’on a prétendu que toutes ces 
choses constituaient autant d’aspects du péché originel, 
que ces penseurs définissent alors comme la direction 
égocentrique de toutes ces inclinations naturelles ou 
psychiques.' 

Certes, l'Homme est fait de tout ce que le bio- 
chimiste, le physiologiste, le pathologiste, le psychologue 
et toutes les sciences étudient en lui, et l’objet de leurs 
études est certainement « déterminé», une autre «donnée 
dure» qui est prédéterminée avant la naissance. Mais 
tout cela, qu’il s'agisse du physique ou du psychique, 
est naturel et nécessaire. L'Homme ne l’a pas par choix. 
Le bébé comme l’adulte sont déterminés par leur cadre 
corporel, dans la mesure où l’un est incapable d’escalader 


1 Barth, Church Dogmatics, chap. IV et chap. XIV. Tillich, Systematic 
Theology, vol. 2, p.44. Reinhold Niebuhr, The Nature and Destiny of 
Man: À Christian Interpretation (New York, Scribner, 1941), p. 245, 
263-69. 


une montagne, et l’autre de porter un éléphant. Mais 
il serait contraire à la raison de dire que l’un ou l’autre 
seraient «coupables» de leur incapacité à escalader une 
montagne ou à porter un éléphant. Le Coran affirme 
qu'aucun homme ne peut être responsable de plus qu’il 
ne peut supporter.!' La détermination par la nature est 
conforme à l’innocence et ne constitue pas un motif 
valable d’incrimination, car la responsabilité éthique 
est proportionnelle à la capacité d’utiliser de manière 
contrôlée son «équipement» naturel en vue de produire 
l’objectif envisagé par sa conscience. Là où il n’y a pas de 
capacité, il ne peut y avoir de liberté, et donc ni respon- 
sabilité ni culpabilité. Les partisans modernes du péché 
originel se sont souvent rabattus sur les réalités naturelles 
pour justifier leur théorie. Leur argument le plus courant 
est le suivant : considérez l’égocentrisme du nouveau-né, 
sans parler de l’adulte. Au sommet de l’apologétique chré- 
tienne moderne se trouve la prétention grandiose de Paul 
Tillich, qui a défini le péché originel comme la culpa- 
bilité personnelle encourue par le passage de l’idée de 
l'Homme de l'essence à l’existence dans l’esprit de Dieu.? 
L'affirmation radicale de certains penseurs indiens — sans 
oublier Siddhârta Gautama, le Bouddha — selon laquelle 
l'Homme — et de fait, tout le domaine de la nature — est 
à la fois mauvais et irréel, est du même ordre.’ 


1 Cf. Coran : «Dieu n’impose à une âme que ce qu’elle peut sup- 
porter. Elle sera récompensée pour ses bonnes œuvres, châtiée pour 
ses péchés.» (2 :286) 

2 Tillich, Systematic Theology, vol. 2, p. 29-44. 

3 TR. V. Murti, The Central Philosophy of Buddhism (Londres, Allen 
and Unwin,1955), p. 330-31 ; Radhakrishnan,/#dian Philosophy, p. 362. 
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4. Imago Det' 


L'Homme, affirme le Coran, en accord avec les posi- 
tions juive et chrétienne, a été créé à l’image de Dieu? 
Cependant, comme le judaïsme et contrairement au 
christianisme, il considère cette image comme innée chez 
tous les hommes et permanente; c’est-à-dire qu’elle fait 
partie de la nature et ne peut être perdue. L’Islam ne suit 
pas le christianisme dans sa distinction entre une :mago 
dei «naturelle» et une "ago dei «éthique». Il n’accorde 
pas non plus à l’une ou l’autre, ou aux deux, le moindre 
statut ontologique. La distinction chrétienne est néces- 
saire pour faire de la «chute» quelque chose d’ontolo- 
gique, quelque chose de vrai pour tous les êtres humains, 
afin que ceci constitue l’impasse nécessaire dont aucun 
homme ne peut se sauver par ses propres efforts — ce 
qui est l’hypothèse derrière la doctrine de l’Incarnation.? 


1 NdT: En latin, «l’image de Dieu», ou la doctrine selon laquelle 
Dieu a créé l'Homme à Son image. 

2 Cf.Coran: «Lorsque Je lui aurai donné une forme accomplie et 
aurai insufflé en lui de Mon Esprit, vous vous prosternerez devant 
lui.» (15:29) «C’est Dieu qui, pour vous, a fait de la terre une 
demeure parfaitement stable et du ciel un toit, qui vous a donné 
la forme la plus accomplie et vous dispense d’excellentes nourri- 
tures. Tel est Dieu, votre Seigneur! Béni soit Dieu, Seigneur de la 
Création!» (40 :64) «II a créé les cieux et la terre selon une sagesse 
infinie et vous a donné la forme la plus accomplie. C’est à Lui que 
vous ferez tous retour.» (64 :3) 

3 Augustin, ‘Agænst Two Letters of the Pelagians, Nicene and 
Post Nicene Fathers (Grand Rapids, Michigan, Wm. B. Eerdmans 
Publishing Co, 1978), vol. 5, p. 378). 

«Mais je vois dans mes membres une autre loi, qui lutte contre la loi 
de mon entendement, et qui me rend captif de la loi du péché, qui 


L'Islam ne partage pas ces hypothèses et peut donc consi- 
dérer chaque homme, à tout moment, comme incarnant 
l’image divine. 

La pensée islamique construite sur cette notion 
d’image de Dieu dans l’Homme est l’anthropologie 
philosophique. Le Coran affirme que l'Homme est doté 
d’une âme, qu’il définit comme provenant du «souffle de 
Dieu ».' L’âme de l'Homme est ensuite analysée en une 
composante animale, qui lui confère sa sensibilité et ses 
désirs, et une composante rationnelle, qui lui octroie son 
esprit et son intelligence. Le Coran évoque le fait que 
l'Homme soit doté de sens et d’une capacité de connais- 
sance de la nature, de Dieu et de Sa volonté suffisamment 
forte pour être fiable — voire pour se substituer à la 
Révélation, ou l’égaler.? Les philosophes musulmans ont 
universellement assimilé les deux. Pour eux, la raison était 
la partie de l'Homme qui le rendait à l’image de Dieu; et 


est dans mes membres. Misérable que je suis!Qui me délivrera du 
corps de cette mort? Grâces soient rendues à Dieu par Jésus Christ 
notre Seigneur! Ainsi donc, moi-même, je suis par l’entendement 
esclave de la loi de Dieu, et je suis par la chair esclave de la loi du 
péché.» (Romains, 7 :23-25) 

1 Cf. Coran : «Lorsque Je lui aurai donné une forme accomplie et 
aurai insufflé en lui de Mon Esprit, vous vous prosternerez devant 
lui.» (15 :29) 

2 Cf. Coran : «Dieu est Celui qui, en six jours, a créé les cieux, la 
terre et ce qui se trouve entre eux, puis s’est élevé sur le Trône. Nul 
ne pourra vous protéger de Ses rigueurs, ni intercéder auprès de Lui 
en votre faveur. Ne réfléchissez-vous donc pas?» (32 :4) «Nous allons 
leur montrer Nos signes de par le monde et en eux- mêmes, jusqu’à 
ce qu’ils soient convaincus que le Coran est bien la vérité. Ne suffit-il 
pas d’ailleurs que ton Seigneur soit témoin de toute chose?» (41 :53) 
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étant le souffle de Dieu, elle est l’organe le plus «divin» 
de l'Homme, et donc la faculté par laquelle le semblable 
peut connaître le semblable, par laquelle l'Homme peut 
connaître Dieu. 

Cette image divine est omniprésente chez tous les 
hommes. Elle ne peut jamais être détruite ni perdue, 
et elle constitue l’humanité essentielle de l'Homme. 
Elle est son bien le plus noble et le plus précieux. Elle 
est divine. L’humanisme islamique ne fait ici qu’un avec 
l’humanisme philosophique des Grecs (Socrate, Platon et 
Aristote), à la différence près que l’objet le plus élevé de 
la rationalité grecque était la pardeia (culture), tandis que 
pour le musulman, c’est la taqwa (piété, droiture). Mais à 
y regarder de plus près, la piété de l’Islam s’avère inclure 
la paideia grecque; car en Islam, la reconnaissance de 
Dieu en tant que Dieu, c’est-à-dire en tant que Créateur, 
Seigneur et Juge, est la plus haute forme de rationalité 
qui soit. 

L'Islam est radicalement différent de l’humanisme 
grec en ce que ce dernier reconnaissait le citoyen libre 
mais assignait l’esclave à une autre catégorie inférieure. 
Il est également différent de l’humanisme juif qui, tout 
en affirmant que l’’mago dei est présente chez tous les 
hommes par nature, les différencie sur le plan de la nais- 
sance et de la nature en attribuant un statut d’élu à ses 
propres adhérents. Il se distingue aussi de l’humanisme 
chrétien lorsque ce dernier sépare l’mago dei entre un 
zelem naturel, possédé par tous les hommes, et un demuth 
acquis, que seuls ses adhérents possèdent du fait de leur 
foi et de leur baptême. Enfin, il se distingue de l’huma- 


nisme européen séculier qui se définit exclusivement 
dans les termes de la culture européenne, et relègue ainsi 
les Asiatiques, les Africains et les autres non-Européens à 
un statut de sous-hommes. Même le grand Kant, le prince 
le plus noble des Lumières, l'avocat de l’impératif catégo- 
rique, n’a pas pu pousser son propre rationalisme jusqu’à 
sa conclusion logique et a attribué un statut inférieur 
aux Asiatiques et aux Africains. L’Islam considère tous 
les hommes de la même manière; et Dieu ne cesse de 
rappeler à l'Homme dans le Coran : «Ô hommes !Nous 
vous avons créés d’un même père et d’une même mère 
avant de vous répartir en peuples et en tribus, afin que 
les uns apprennent à connaître les autres. Le plus noble 
d’entre vous, pour Dieu, est celui qui Le craint le plus.»' 
«Ceux qui savent sont-ils comparables à ceux qui ne 
savent pas?» demande rhétoriquement le Coran.? Le 
jour de son pèlerinage d’adieu, le Prophète # reçut une 
révélation signalant l’achèvement de la Révélation et 
de l’Islam. En cette occasion solennelle, il jugea bon de 
rappeler aux musulmans, qui étaient alors tous, presque 
sans exception, de race, de langue et de culture arabes : 
«Il n'existe aucune différence entre un Arabe et un non- 
Arabe, si ce n’est par la piété.» 

La seconde faculté constitutive de l’âme en tant 
qu’esprit ou raison est la capacité de responsabilité de 
l'Homme. Les philosophes musulmans ont insisté pour 
définir cette capacité comme le gadar (capacité d’action), 


1 Coran, 49:13. 

2 Coran, 39 :9. 

3 Amin Duwaydar, Suwar min hayât al-Rasûl (Le Caire, Dâr 
al-Ma’ârif bi Misr, 1953), p. 593. 
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et les théologiens, comme le kasb (capacité d’acquisition 
des conséquences de l’action, l’action étant exclusivement 
une prérogative divine). Cette différence entre le gadar et 
le kasb est un détail théologique. Sur le plan éthique, ils 
sont tout à fait similaires, car les deux ont le même effet 
d'attribuer à l'Homme la responsabilité de ses actes. 

La capacité de l'Homme à connaître le bien, ou la 
volonté de Dieu, sa capacité à accomplir ou non l’impé- 
ratif moral et sa responsabilité pour ses actes constituent 
son «équipement» humaniste. Tous les hommes, sans 
exception aucune, sont dotés de cet équipement. 


L'Islam n’a pas de sotériologie. Le «salut», dans son 
champ d’application, est un concept religieux impropre 
qui n’a pas d’équivalent dans le vocabulaire islamique. 
L'homme ne se trouve dans aucune impasse dont il 
doive être «sauvé». Adam, le premier homme, a commis 
une faute (en mangeant de l’arbre interdit); mais il s’en 
est repenti et a été pardonné.! Sa faute était une erreur 
humaine ordinaire; ce fut la première erreur de juge- 
ment éthique, le premier écart de conduite, le premier 
crime. Mais, malgré toute sa primauté, il s'agissait de 
l'acte d’un seul homme, et donc de sa propre responsa- 
bilité personnelle. Cet acte n’a eu aucun effet sur qui que 
ce soit d’autre que lui. Il était non seulement dépourvu 
d'effet cosmique, mais également d'effet sur ses propres 
enfants. Il ne s’agissait pas d’une «chute», ni pour Adam 


1 Cf. Coran : «Adam prononça alors certaines paroles inspirées 
par son Seigneur qui accepta son repentir. C’est Lui, en effet, le Très 
Miséricordieux, Celui qui accepte toujours le repentir de Ses servi- 
teurs.» (2:37) 


lui-même, ni pour quiconque. Cet acte a certes envoyé 
Adam du Paradis vers la terre, mais il n’a rien changé à sa 
nature, à ses capacités, à sa promesse, à sa VOCation Où à sa 
destinée. L'Homme n’est pas «déchu », et il n’est donc pas 
nécessaire de le «sauver» ou de le racheter. Au contraire, 
l'Homme est soumis à un impératif, à un devoir-faire, et 
sa valeur est fonction de son accomplissement ou non 
de cet impératif. Plutôt que la «chute», l’Islam affirme 
l’innocence; plutôt que le «salut», la félicité. Étant la 
fonction exacte de ses propres actes, la félicité — ou l’in- 
félicité — de l'Homme est son œuvre, totalement. Cette 
félicité ne dépend pas de la bénédiction ou de l’action de 
qui que ce soit d’autre ; elle n’est pas l’effet d’un sacrement 
ou d’une participation ontique à un corps mystique tel 
que l’Église. L'Islam est exempt de ces deux choses. 


L'impératif moral auquel l'Homme est soumis 
ne regarde ni ne se réfère à aucun événement passé, 
qu’il s'agisse d’une «chute» ou d’une «rançon» versée 
par quelqu'un d’autre. Il ne découle pas de tels événe- 
ments passés, mais est totalement constitué de quelque 
chose de présent, ou de futur. Par conséquent, l’Islam 
ne connaît pas la «justification par la foi», ni l’histoire 
de l’Herlsgeschchte (salut). Le seul passé pertinent qu'il 
reconnaît est la révélation des commandements divins et 
la félicité — ou l’infélicité — des hommes du passé, en 
tant que résultat de l’obéissance ou de la violation de ces 
commandements. 

Au lieu de découler de la foi en un drame salvateur 
survenu dans le passé, la mortalité de l'Homme découle 
de la foi du musulman en l’existence de Dieu. Dans cette 
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perspective, l'existence de Dieu est l’existence de la vérité 
et de la valeur, qui toutes deux revendiquent sa loyauté 
et son énergie. Cette revendication consiste à pertur- 
ber positivement l’espace-temps afin d’y concrétiser le 
modèle divin. La foi et toutes les facultés connexes qui 
permettent de connaître les valeurs et leurs relations, et 
de choisir et de faire usage des matériaux, ne sont que 
des préparations à cette concrétisation. La spiritualité 
elle-même, tout son domaine, affirme l'Islam, n’est rien si 
elle ne se concrétise pas dans des hommes et des femmes 
réels. Partant du principe qu’à sa naissance, l'Homme se 
trouve au seuil de l'éthicité, au point zéro de la dimen- 
sion éthique, l’Islam conçoit son devoir comme un acte 
positif, comme l’accomplissement de quelque chose de 
nouveau, et non comme le fait de défaire quelque chose 
de passé. Son éthique est entièrement tournée vers l’ave- 
nir, même lorsqu'elle est ultra-conservatrice et stagnante. 
C'est cette affirmation éthique qui a donné au musulman 
son élan. N’étant pas alourdi par les entraves du passé, il 
est devenu un exemple de mondanité et d’activisme, un 
ennemi invétéré du déni du monde et de la dépréciation 
de l'Histoire. 


5. Lactionnalisme! 


Poussant jusqu’à leur conclusion logique les intui- 
tions éthiques intériorisantes de Jérémie et des hommes 
de religion sémites ultérieurs, Jésus #4 fut envoyé 
comme prophète aux juifs afin de promouvoir l’éthique 
personnaliste de l’intention contre l’externalisme et le 
littéralisme croissants des Pharisiens et des Sadducéens. 
Il était naturel qu’un tel extrémisme soit opposé à un 
extrémisme opposé, afin d'exposer la nature aberrante 
de son exagération. Jésus enseigna donc le principe selon 
lequel le caractère moral d’un acte est fonction, non pas 
de ses effets ou de ses conséquences qui sont mesurés par 
les valeurs d’utilité, mais exclusivement de l’intention 
qui l’accompagne et le motive. Dans de nombreuses para- 
boles, il illustra magnifiquement le fait que ce qui semble 
être mauvais dans son effet ne l’est pas toujours en réalité, 
en raison de sa motivation; et que là où l'intention est 
pure, où le cœur est poussé par le noble but de l’amour de 
Dieu et de l’obéissance à Lui, l’acte est sain et la personne 
sauvée? C’est pour cette raison qu'Augustin pouvait 
dire : «Aime Dieu et fais ce que tu veux», et Emmanuel 
Kant : «Ce qui est intrinsèquement bon, c’est une bonne 
volonté.» Le sublime effort de Jésus était doncorienté vers 
l’auto-transformation interne et radicale de l'individu. Il 


1 NdT: Ce terme, tel que l’emploie l’auteur, est à comprendre 
comme «l'éthique de l’action», plus que dans son sens sociologique 
habituel en langue française (à savoir la science de la création des 
valeurs par l’action sociale, par les mouvements sociaux, dans la civi- 
lisation industrielle). 

2 Cf. Christian Ethncs de cet auteur, chap. VI. 
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n’appartenait pas à cette éthique de déprécier les effets de 
l’action morale et donc du monde, de l’espace-temps et 
de l'Histoire. Sa force réside dans sa volonté de nettoyer 
et de purifier la source de toute action : la volonté. En 
définissant le bien moral comme l’état de la volonté lors- 
qu’elle est portée par l’amour de Dieu, elle voyait juste ; 
car la moindre violation de ce principe entache ipso facto 
tout acte. Telle était la réponse divine de Jésus à l’externa- 
lisme croissant, à un enthousiasme pour la Loi qui avait 
perdu l'esprit de la Loi.! 


L'Islam reconnut la révélation de Jésus et confirma 
ses idées éthiques avec enthousiasme. En effet, dans le but 
d’approfondir cette notion, l’Islam ordonna à ses adhé- 
rents de prononcer verbalement, avant de s’engager dans 
tout acte moralement ou religieusement significatif, la 
formule : «J'ai l’intention d’accomplir l’acte projeté au 
nom de Dieu», qu'il s'agisse d’un rituel cultuel ou de 
l'élimination d’une nuisance sur la voie publique. L'Islam 
affirmait qu'aucun acte n’était éthiquement méritoire s’il 
n'était pas ainsi précédé et dédié au «Visage d’Allah». 
L'Islam a ainsi institutionnalisé la bonne intention, et l’a 
presque externalisée au passage — une pratique adoptée 
par la suite par le judaïsme médiéval, sous l'influence de 
l'Islam, afin de garantir sa présence dans l’action morale. 

Néanmoins, l’Islam est allé encore au-delà de l’in- 
tentionnalisme en adoptant une éthique de l’action. 
Après avoir posé la bonne intention comme condition 
sine qua non de la moralité, il a prescrit le passage de 
la volonté à l’action, du domaine de la conscience per- 


1 Ibid. 


sonnelle vers l’espace-temps, l’agitation du marché, les 
troubles affaires de l’histoire en devenir. Les valeurs, ou 
la volonté divine, ne doivent pas seulement être l’objet 
de l’intention humaine. Elles doivent devenir réelles, 
concrètes, et l'Homme est la créature destinée à les 
concrétiser dans la liberté, et au nom de Dieu. Il doit 
donc perturber l’équilibre ontologique de la création. Il 
doit recréer et découper la nature afin d’y concrétiser la 
dimension morale du modèle divin qui lui a été révélé. 
Il doit amener les tendances latentes du monde à leur 
pleine réalisation. La mesure dans laquelle il réussit à 
atteindre cet objectif est le critère de sa faläb. Alors que la 
bonne volonté est un ticket d’entrée dans l’arène de l’ef- 
fort et de la lutte éthique, l’actionnalisme, ou la concré- 
tisation efficace de l’absolu dans l'Histoire, est le ticket 
d’entrée au Paradis, dans la proximité de Dieu. Il ne s’agit 
pas d’un retour à l'éthique utilitaire ou casuistique des 
conséquences, car la bonne intention est présupposée. 
C'est un plus que l’Islam recherche et non un substitut, 
ni un moins. L'éthique de Jésus affirmait à juste titre que 
la conscience personnelle est le juge ultime du statut 
moral de chacun sur terre, car seule la conscience connaît 
les déterminants de la volonté, et son jugement est seul 
capable de corriger la volonté. L'action, en revanche, est 
par nature publique, altruiste ; elle dépasse le «moi». Elle 
est visible par le monde et mesurable par des moyens 
extérieurs, que son objet soit le «moi», les autres «moi» 
ou la nature. Il est donc nécessaire qu’elle soit régie par la 
loi publique, la sharf'a ; administrée par un office public 
ou un État, le califat: et que ses différends soient tranchés 
par un système judiciaire public, le gadé’. 
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C'est dans cette optique que l’Islam affirme que 
l’action est nécessairement concomitante de la foi.! Les 
appels de Dieu à agir sont innombrables dans le Coran 
et ne laissent aucune place au doute. La condamnation 
divine du qu‘âd (le repos, l’inaction) n’est pas moins 
emphatique. Même lorsque la solitude, l’auto-isolement 
ou l’inaction sont recherchés pour développer les vertus 
personnalistes du «moi» intérieur, comme dans le cas du 
monachisme chrétien, l’Islam le condamne sans ambages. 
Le monachisme, dit le Coran est l’invention des prêtres, 
et non une prescription divine : « Nous ne leur avons pas 
imposé la vie monastique qu’ils ont eux-mêmes inventée 
pour plaire à Dieu sans toutefois l’observer comme il se 
doit.» ? 


6. « L’oummatisme » 


L’actionnalisme, nous l’avons vu, exige de l'Homme 
qu’il se transcende de lui-même vers ce qui est autre 


1 NdA :La nécessité de l’action en tant qu’élément concomitant de 
la foi est amplement démontrée par le Coran qui, à de nombreuses 
reprises, associe l’imän aux bonnes œuvres, comme tant de versets 
l’'indiquent. Cf. Coran : «Quant à celui qui croit et accomplit de 
bonnes œuvres, Nous lui accorderons la plus belle récompense et lui 
adresserons des mots bienveillants.» (18 :88) «A ceux qui auront cru 
et accompli de bonnes œuvres, Il accordera leur entière récompense 
et leur ajoutera même de Ses faveurs.» (4 :173) 

2 Coran, 57 :27. Cf. également : «Les croyants qui s’abstiennent 
de combattre — à l’exception de ceux qui en sont dispensés — ne 
sauraient égaler ceux qui sacrifient leurs biens et leurs vies pour la 
cause de Dieu. Dieu a élevé le rang de ceux qui luttent corps et biens 
par rapport à ceux qui demeurent dans leurs foyers.» (4 :95) 


que lui-même. Lorsque cet autre-que-soi est la nature, 
l’actionnalisme islamique consiste à transformer le 
monde en Paradis. Tout ce que les sciences naturelles et 
la technologie prescrivent pour une telle transformation 
devient un devoir religieux incombant à chaque musul- 
man. Lorsqu’en revanche, l’autre-que-soi correspond à 
un ou plusieurs autres êtres humains, l’actionnalisme 
islamique implique de transformer les êtres humains 
en héros, en saints et en génies, en qui — c’est-à-dire 
dans la vie et l’activité desquels — la volonté divine 
s’'accomplit. Cette implication auprès des autres êtres 
humains n’est toutefois pas ce que nous entendons par 
«oummatisme». L’altruisme moral, ou cet engagement 
pour le bien-être d’autrui, peut très bien être — et est 
effectivement, dans de nombreux cas — la préoccupation 
des «non-oummatistes», voire des moines. Dans l’Égypte 
chrétienne des premiers siècles', la nécessité chrétienne 
d’un tel altruisme était la principale préoccupation de 
Pacôme?, par rapport à l’isolationnisme personnaliste 
d’Antoine.ÿ 


C'est en ce qui concerne l’exécutant, ou l’agent, en 
tant que sujet de l’action que l’Islam a apporté la nouvelle 


1 The New Scaff-Herzo Encyclopedia of Religious Knowledge, éd. 
Samuel Macauley Jackson (Grand Rapids, Michigan, Baker Book 
House, 1977), vol. 8, p. 462-3. 

2 NdT : Pacôme dit «le Grand» (292-348) est généralement consi- 
déré comme le fondateur du cénobitisme chrétien, c’est-à-dire de la 
vie religieuse vécue en commun. 

3 NdT: Antoine dit «le Grand» (251-356), également connu 
comme Antoine l’Ermite ou Antoine du désert, est un moine consi- 
déré comme le père du monachisme chrétien. 
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notion d’oummatisme, exigeant que l’exécutant implique 
les autres dans l’action en tant que co-exécutants ou 
coopérants. Son but était de faire de l’actionnalisme une 
notion collective, d'amener l’autre, ou les autres, à par- 
tager l’action en tant que sujets, et donc d’encourir, eux 
aussi, ses mérites (ou démérites) moraux. Si un altruisme 
ne cherchant à améliorer ou à perfectionner l'Homme 
qu’en tant qu’objet ne peut convenir à l’Islam, une société 
enrégimentée dont les membres agissent ensemble en 
tant que sujets par simple habitude, ou par crainte d’un 
tyran politique, n’est pas non plus adéquate. Puisque le 
but recherché est moral, sa réalisation doit être l’œuvre 
du sujet dans une condition de liberté morale. Pour 
être morale, elle doit être voulue et accomplie au nom 
de Dieu. L’accomplissement d’un devoir automatisé est 
moralement sans valeur, tout comme dans le cas d’une 
contrainte extérieure. Seule l’action qui peut être diffé- 
rente de ce qu’elle est, en fonction de la vision et de la 
volonté libres du sujet, a une valeur morale. 

L'Islam prescrit donc d'inviter, d’éduquer, d’avertir 
et d’inciter adéquatement les autres à se joindre à chaque 
acte, dans le but d’atteindre l’objectif en question. Si le 
fait de les contraindre peut certes permettre d’atteindre 
les valeurs utilitaires de la nature, et si le fait de les régen- 
ter peut permettre de réaliser l’objectif moral altruiste de 
l'Homme, la réalisation elle-même ne sera jamais morale. 
Et pourtant, c’est précisément ce que l’Islam exige. Ceci 
ne peut être réalisé que si, et seulement si, les autres sont 
approchés en vue de les convaincre de l’opportunité 
de l’action; et une fois convaincus, s’ils s’y engagent et 
engendrent la matérialité (existence réelle) des valeurs 


volontairement et consciemment. Puisque la réalisation 
de la volonté divine est infinie, qu’elle s’applique à toutes 
les activités, à toutes les personnes, en tout temps et en 
tout lieu, il en découle que la société que l’Islam pro- 
jette est une société qui se meut perpétuellement pour 
convaincre et être convaincue, pour rechercher et concré- 
tiser les valeurs en toute liberté. Une telle société est une 
société à proprement parler, au sens de Gesellschaft, et 
non de Gemeinschaft. Une telle société est la Oumma que 
recherche l’Islam.! Ses membres constituent un triple 
consensus : dans l'esprit, ou la vision; dans l’intention, 
ou la volonté; et dans la réalisation, ou l’action. C’est la 
fraternité des croyants sous la houlette de la sharfa, en 
mouvement perpétuel. C’est une école où la tâche de 
«convaincre » l'esprit est éternelle, une université du cœur 
où la volonté est éternellement soumise à la discipline et 
au développement; une arène où le destin est saisi par 
les cornes, et où l’Histoire se fait. Contrairement aux 
théories politiques du libéralisme, la théorie oummatiste 
est une société où le gouvernement gouverne le plus, et 
non le moins, et où la souveraineté appartient à Dieu et 
à Sa loi, et non à la volonté arbitraire de la majorité; et 
où le bien ultime est le modèle divin, et non le bonheur 
maximal de ses membres. En tant que membre de la 
Oumma, le musulman individuel n’est pas un conscrit, 
mais un volontaire à vie, perpétuellement mobilisé pour 


1  Cf£ Coran : «Vous êtes la meilleure nation suscitée aux hommes. 
Vous incitez les autres à la vertu et condamnez le vice,tout en croyant 
en Dieu.» (3 :110) 
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provoquer la concrétisation de l’absolu sur terre.! La 
Oumma est une société où l’actionnalisme est totaliste?, 
non totalitaire, et fait autorité, mais n’est pas autoritaire. 


Tout ceci découle du fait, proclamé dans le Coran, 
que la vie humaine n’est pas un jeu, que l’existence n’est 
pas vaine, mais qu'il s’agit d’une affaire sérieuse? Le 
musulman engagé est un être sérieux qui vit pour une 
cause. Dieu dit dans Son Livre : «Celui qui a créé la mort 
et la vie afin de vous mettre à l'épreuve et de voir qui de 
vous accomplira les œuvres les plus méritoires.»* Le par- 
cours du musulman est donc plein de dangers. Mais son 
existence précaire est sa fierté; et sa vision de la volonté 
divine, ce dont il se nourrit. Sa conscience constante de 
Dieu n’est pas une obsession creuse et vide de sens. À 
travers elle, il se conçoit comme le médiateur cosmique 
entre Dieu et la création; et de ce fait, il est le vortex de 
l’histoire cosmique. 


1 Pour poursuivre l’étude du rôle éthique de la Oumma mondiale, 
cf. ‘On the Raison d'être of the Ummabh' de cet auteur, Islamic Studies, 
vol. 2, no. 2 (juin 1963). 

2 NdT:Le mot «totalisme», tel qu’il est utilisé par l’auteur, est à 
comprendre dans son sens anglais (fotalism), à savoir une philoso- 
phie, une idéologie ou un système de croyance qui est total dans sa 
portée, qui couvre tout. 

3 Cf. Coran: «Tu n'as pas, Seigneur, créé tout ceci en vain. Gloire 
à Toi!» (3 :191) «Nous n'avons pas créé le ciel, la terre et tout ce qui 
se trouve entre eux, par jeu.» (21 :16) 

4 Cf. Coran : «Celui qui a créé la mort et la vie afin de vous mettre 
à l'épreuve et de voir qui de vous accomplira les œuvres les plus 
méritoires. Il est le Tout-Puissant, le Très Clément.» (67 :2) 


7. Luniversalisme 


Le totalisme de la volonté divine ne laisse aucun 
être humain en dehors de sa pertinence, tout comme 
il ne laisse aucun point en dehors de sa pertinence, et 
tout comme il ne laisse aucun point en dehors de l’es- 
pace-temps. Le monde entier est l’objet, et l’humanité 
tout entière est l’objet et le sujet de l’effort moral. La terre 
est donc l’objet de l’effort du musulman, et toute l’hu- 
manité doit être impliquée dans la transformation de la 
terre et d’elle-même. L’universalisme de l’Islam est absolu 
et sans exception, tout comme Dieu est le Seigneur et le 
Maître de tous, sans exception. Le monde ne peut donc 
être qu’à l’intérieur ou à l’extérieur de l’ordre mondial 
de l’Islam. C’est pourquoi la théorie islamique classique 
considérait le monde comme divisé entre un dâr al-1slâm 
(la Demeure de l’Islam) et un dr al-barb (la Demeure 
de la Guerre), car il n’y a pas de troisième alternative 
entre l’ordre de la liberté éthique, de la responsabilité et 
de la paix, et là où ces valeurs sont niées; il n’y a pas de 
juste milieu entre la légalité et l’anarchie. Tout comme 
l'individu a l'obligation de se transcender vers les autres, 
il en va de même de la société. L’isolationnisme est une 
léthargie morale et un manque d’altruisme, aussi bien 
pour les individus que pour les sociétés; et lorsqu'il est 
pratiqué face à l’injustice, à l'agression, au crime, à la 
faim, à l'ignorance et à la non-concrétisation des valeurs, 
il est ouvertement criminel — un pied-de-nez en forme 
de défi à Dieu. Le cynisme est une contradiction diamé- 
trale de l’affirmation divine de Sa volonté, de Sa finalité, 
et de la pertinence et du sens de toute chose existante. 
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Cependant, le véritable opposé de l’universalisme est le 
particularisme qui a pris la forme de l’hénothéisme! et du 
tribalisme dans le passé, et du racisme et du nationalisme 
de nos jours. La tradition judéo-hébraïque n’a jamais été 
entièrement exempte d’un courant particulariste selon 
lequel son peuple se considérait comme le peuple élu 
de Dieu sans raison rationnelle ni morale, mais simple- 
ment parce que Dieu l’avait choisi. Et leurs descendants 
modernes ont maintenu la définition biologique du Juif 
malgré leur revendication d’un statut d'égalité qui leur 
avait été jusqu'alors refusé par les nations.? Les chrétiens, 
à travers l'Histoire, ont dans l’ensemble tenu compte du 
conseil de Paul de Tarse : «En Christ, il n’y a ni juif ni 
grec.» Mais il faut cependant admettre que d’Augustin 
aux Croisades, en passant par Luther, Calvin et le purita- 
nisme américain, la doctrine de la prédestination a servi 
de couverture à un grossier racisme envers les autres chré- 
tiens comme les non-chrétiens. La conduite des chrétiens 


1 NAT : L'hénothéisme décrit le culte prédominant rendu à un 
dieu particulier, tout en ne niant pas l'existence (ou l’existence pos- 
sible) d’autres divinités, qui peuvent, selon le cas, bénéficier d’un 
culte de moindre importance (hénothéisme classique) ou non (cas 
particulier de la monolâtrie). 

2 Cf par exemple, Obert Gordis, À Faith for Moderns (New York, 
Bloch Publishing Company, 1971), p. 322; ou, pour une présenta- 
tion plus subtile, les deux derniers chapitres de Martin Buber, On 
Judaism (New York, Schocken Books, 1972). 

3 «Car vous êtes tous fils de Dieu par la foi en Jésus Christ; vous 
tous, qui avez été baptisés en Christ, vous avez revêtu Christ. Il n’y 
a plus ni Juif ni Grec, il n’y a plus ni esclave ni libre, il n’y a plus ni 
homme ni femme; car tous vous êtes un en Jésus Christ. Et si vous 
êtes à Christ, vous êtes donc la postérité d'Abraham, héritiers selon 
la promesse.» (Galates, 3 :26-29) 


les uns envers les autres tout au long de leur histoire, et 
envers les Africains, les Asiatiques et les Amérindiens au 
cours des derniers siècles, a déshonoré Paul autant que 
Jésus, lui qui avait répondu, lorsqu'on lui avait demandé 
d’accorder une attention particulière aux membres de son 
peuple parce qu’ils étaient les fils d'Abraham : « Dieu est 
capable, à partir de ces pierres, d’engendrer des enfants à 
Abraham !»! 


L'Islam a toujours été universaliste, et les musul- 
mans ont, à cet égard, le passif le plus propre de l’His- 
toire. La religion, représentée par son autorité suprême, 
la Parole divine ou le Coran, affirme avec la plus grande 
emphase et la plus grande clarté : «Ô hommes! Nous 
vous avons créés d’un même père et d’une même mère 
avant de vous répartir en peuples et en tribus, afin que 
les uns apprennent à connaître les autres. Le plus noble 
d’entre vous, pour Dieu, est celui qui Le craint le plus »? 
et «Ô hommes ! Craignez votre Seigneur qui vous a créés 
d’un seul être avant de créer de celui-ci son épouse et, de 
ce couple, une multitude d’hommes et de femmes qu’Il a 
dispersés sur terre.» 


Les qualités et les attributs constitutifs de l'humanité 
sont reconnus par l’Islam comme étant possédés par tous 
les hommes — par nature. L'Islam ne défend aucune dis- 
crimination à l'encontre de quiconque au motif prétendu 
que ces qualités ou attributs n'auraient jamais existé, ou 


1 «Et ne prétendez pas dire en vous-mêmes : Nous avons Abraham 
pour père ! Car je vous déclare que de ces pierres-ci Dieu peut susci- 
ter des enfants à Abraham.» (Matthieu, 3 :9) 

2 Coran, 49 :13. 

3 Coran, 4 :1. 
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qu'ils auraient existé mais auraient été perdus à cause 
d’une culpabilité individuelle, de ses ancêtres ou de ses 
semblables. L'Islam ne lie pas non plus cet égalitarisme à 
une culture ou à une civilisation spécifique. Les principes 
éthiques constitutifs de l’humanisme islamique ne sont 
refusés à aucun être humain, même s’il appartient à une 
autre foi, à une autre culture, à une autre civilisation ou 
à une autre époque, ou si, par un quelconque hasard de 
l’implication de son peuple dans l'Histoire, il était ou est 
encore un esclave. L’universalisme de l’Islam transcende 
toutes les distinctions humaines. Il renvoie à la fftra : là, 
il reconnaît ce que la nature a donné à l'Homme, ou ce à 
quoi il a droit du seul fait de sa naissance.? 


Certes, l’Islam attribue des privilèges à la connais- 
sance et à la sagesse, à la piété, à la vertu, à la droiture, 
aux bonnes œuvres et au dépassement de soi au nom de 
Dieu : «Les croyants qui s’abstiennent de combattre — à 
l'exception de ceux qui en sont dispensés — ne sauraient 
égaler ceux qui sacrifient leurs biens et leurs vies pour la 
cause de Dieu. Dieu a élevé le rang de ceux qui luttent 
corps et biens par rapport à ceux qui demeurent dans 
leurs foyers.» Et il affirme sans détours qu’une telle dif 


1  NdA : Abû Hamid al-Ghazäli (a/mungidh, p. 58) citait ce hadith 
du sabfb al-Bukhârfi ainsi : «Tout enfant naît sur la religion naturelle 
(fitra). Ce sont ses parents qui en font ensuite un juif, un chrétien ou 
un mage (zoroastrien).» 

2 Cf Coran : «Tourne-toi donc,en monothéiste pur et sincère, vers 
la vraie religion, la religion naturelle à laquelle Dieu a prédisposé 
les hommes. Nul ne saurait modifier la religion de Dieu, religion 
authentique que la plupart des hommes ignorent.» (30 :30) 

3 Coran, 4 :95. 


férenciation demeure vraie seulement aussi longtemps et 
dans la mesure où l’adhérent dont il est question est plus 
sage, plus pieux, plus juste et plus méritant : «Si donc 
vous vous détournez, Il vous remplacera par un autre 
peuple dont le comportement sera bien différent de celui 
que vous avez montré.»! Toutes les religions sémitiques 
ont représenté la relation entre Dieu et l'Homme sous la 
forme d’une alliance dans laquelle l'Homme doit servir 
et adorer Dieu, et Dieu bénit en échange l'Homme en 
lui accordant des récoltes, des enfants, le bien-être et le 
bonheur; et toutes étaient parfaitement conscientes du 
contraire, à savoir que si l'Homme ne sert pas Dieu, il sera 
soumis à la souffrance et au châtiment. Seuls le judaïsme 
et le christianisme ont transformé cette «alliance», un 
concept qui implique les activités bidirectionnelles de 
Dieu et de l'Homme, en « promesse». Pour le judaïsme, 
il s’agit d’un engagement unidirectionnel de la part de 
Dieu consistant à favoriser les juifs, quelle que soit leur 
piété ou leur droiture — et même s'ils se prostituent à 
d’autres dieux, pour reprendre l’image d’Osée. Et pour les 
chrétiens, c’est l’engagementunilatéral de Dieu à aimer et 
racheter son «partenaire», à savoir l'Homme, même s’il 
commet des péchés — et même précisément parce qu’il 
commet des péchés — contre Dieu. L’Islam a maintenu 
«Palliance» mésopotamienne, qui donne lieu à des obli- 
gations pour les deux parties, l’une de servir et l’autre de 
récompenser; et à des possibilités pour les deux parties, 
l’une de défier et de ne pas servir, l’autre de châtier.? 


1 Coran, 47 :38. 
2 Cf. Coran : «Les croyants, les juifs, les chrétiens, les Sabéens, 
tous ceux qui auront cru en Dieu et au Jour dernier, et accompli 
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8. La vie et l'affirmation du monde 


Il découle de l’essence de l’expérience religieuse en 
Islam que Dieu a placé l'Homme dans un monde qui 
doit être le théâtre de son service envers Lui. Si Dieu 
n’est pas un illusionniste malfaisant, alors le service de 
l'Homme envers Lui doit être possible. Cette possibilité 
exige que le monde soit malléable, capable de recevoir 
l’action de l'Homme et transformable selon le modèle 
que Dieu a révélé. Une adéquation ontologique complète 
de l'Homme et du monde l’un à l’autre est une consé- 
quence nécessaire de l’agencement divin. 


À l'inverse de la pensée spéculative hindoue, 
bouddhiste et jaïniste, l’Islam ne considère pas le monde 
comme étranger à la droiture ou à la félicité religieuse. Le 
monde en lui-même ne doit pas être nié et combattu. Au 


de bonnes actions, obtiendront leur récompense auprès de leur 
Seigneur et seront préservés de toute crainte et de toute affliction. 
Rappelez-vous aussi lorsque Nous avons contracté une alliance 
avec vous. Dressant le mont Sinaï au-dessus de vous, Nous avons 
dit : «Conformez-vous scrupuleusement à l’Écriture que Nous vous 
avons confiée, en appliquant chacun de ses préceptes, afin de vous 
préserver de Notre châtiment.»» (2 :62-63) «Si vous faites le bien, 
vous le ferez dans votre seul intérêt, et si vous faites le mal, vous seuls 
en subirez les effets. Lorsque s’accomplira la seconde de ces deux pré- 
dictions, Nous vous mettrons à la merci d’autres ennemis qui vous 
infligeront une humiliation qui se lira sur vos visages, profanant 
le Temple comme il le fut une première fois et détruisant tout sur 
leur passage. Il se peut que votre Seigneur vous fasse miséricorde en 
vous mettant à l’abri de vos ennemis. Mais si vous récidivez, Nous en 
ferons de même. Nous avons fait de la Géhenne une infâme prison 
pour les impies.» (17 :7-8) 


contraire, il est bon et innocent, et a été précisément créé 
dans le but d’être utilisé par l'Homme, et qu’il puisse en 
jouir. Le mal n’est pas en lui, mais dans l’abus qu’en fait 
l'Homme. Voilà le mal qui mérite d’être nié et combattu : 
l’usage immoral du monde. C’est pourquoi l’éthique de 
l’Islam n’est pas celle de l’ascétisme. Le Prophète # a 
mis en garde ses disciples contre l’exagération dans les 
rituels d’adoration et le jeûne, contre le célibat, contre 
le pessimisme et l'humeur morose. Il leur a ordonné de 
rompre le jeûne avant d’accomplir la prière du coucher 
du soleil, de garder le corps propre et les dents brossées, 
de se toiletter, de se parfumer et de porter leurs plus beaux 
vêtements lorsqu'ils se rassemblent pour la prière, de se 
marier, de prendre du temps pour se reposer et dormir, 
et de se régénérer par les sports et les arts. Naturellement, 
‘lIslam a ordonné à ses adeptes de cultiver leurs facul- 
tés; de se comprendre eux-mêmes et de comprendre la 
nature et le monde dans lequel ils vivent; de satisfaire 
leur besoin inné de nourriture, de logement, de confort, 
de sexe et de reproduction; de rechercher l'équilibre et 
l’harmonie dans leurs relations avec les hommes et la 
nature; de transformer la terre en un verger productif, 
en une ferme fertile et un beau jardin; d’exprimer leur 
compréhension, leurs désirs, leurs actions et leurs réali- 
sations dans des œuvres à la beauté esthétique. Tout ceci 
est à la fois histoire et culture. Faire l'Histoire et créer la 
culture, et le faire bien : tel est le contenu de la volonté 
divine. C’est ce qu'est la droiture. En effet, l’Islam consi- 
dère tout acte capable d’ajouter, si peu que ce soit, à la 
valeur totale du cosmos comme un acte d’adoration et 
de service envers Dieu, à condition, bien sûr, que cet acte 
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soit accompli en Son nom et pour Lui. Le musulman 
n'est donc pas obsédé par son corps, ni par la satisfaction 
de ses instincts. En tant que croyant conscient, cette satis- 
faction est pour lui un «avant-goût» des joies du Paradis 
à venir, s’il continue à remplir son devoir envers Dieu. 
«Qui donc a interdit les vêtements et les nourritures 
pures et saines que Dieu a mis à la disposition de Ses 
serviteurs?» demande de manière rhétorique le Coran, 
avant de répondre catégoriquement : «Ils sont destinés 
aux croyants ici-bas et leur seront exclusivement réservés 
dans l’au-delà.»! De manière répétée, le Coran ordonne : 
«Fils d’Adam ! Revêtez vos plus beaux habits en tout lieu 
de prière. Mangez et buvez, mais sans, toutefois, tomber 
dans l’excès. Dieu n’aime pas les êtres excessifs. »? 


Cette notion suppose clairement d’honorer le 
travail, le succès et la réussite dans la transformation de 
la nature. Pour que le monde donne ses fruits, il doit être 
cultivé. C’est ainsi que l’ancien principe mésopotamien 
du service agricole envers Dieu est recristallisé sous la 
forme de la transformation globale de la terre en verger, 
où l’Homme doit trouver sa nourriture et son plaisir. Le 
Coran affirme que Dieu a créé le monde pour l'Homme 

/ 7 LS Re 
et que, par conséquent, tout dans la création est destiné 
à être utilisé par l'Homme et à lui procurer du plaisir. 
Les océans, les fleuves, les montagnes, ainsi que les cieux 

VA se ki Vo L VA 2 
et les étoiles, le soleil et la lune, ont tous été créés pour 
l’usufruit de l'Homme et son zfna (plaisir) esthétique.’ 


1 Coran, 7:32. 
2 Coran,7 :31. 
3 Cf. Coran : «Dieu a fait de vos maisons le lieu de votre séjour 
habituel et de votre repos, de même qu’Il a fait de vos tentes, confec- 


L’oummatisme de l’Islam bénit la volonté de pouvoir 
de l'Homme. «Celui qui meurt sans bay'a (allégeance 
envers un calife, ou un chef d’État) meurt d’une mort 
de la jähilryya (Ignorance pré-islamique) », dit une célèbre 
tradition du Prophète #%.! C’est Dieu qui a institué l’État 
et l’ordre politique, et la participation au processus poli- 
tique est donc un devoir religieux. Le gouvernant doit 
exécuter la loi de Dieu; et le gouverné doit obéir à la 
loi, conseiller le gouvernant et l’aider à faire respecter la 
loi. Tous deux doivent perpétuellement mobiliser leurs 
efforts pour étendre cette application dans la profondeur, 
conformément aux exigences du totalisme, et dans la 
largeur, conformément à celles de l’universalisme. Telle 
est la réalisation ultime de l'absolu que l’Islam recherche 
et déclare possible, dans ce monde et dans ce temps. Il 
n’a que faire d’un «Royaume de Dieu» conçu comme 
une alternative à ce royaume, comme un âge messia- 
nique où tout ce qui est nié ici-bas sera réalisé, dans un 
«autre monde» dans lequel la summum bonum sera réa- 
lisable au prix de «ce monde». Ces catégories relatives à 
un autre monde, l'Islam les rejette totalement. Ce rejet 


tionnées à partir des peaux de vos bêtes, des habitations légères à 
transporter et faciles à dresser. À partir de leur laine, de leur crin 
et de leur poil, vous confectionnez également des objets dont vous 
faites usage un certain temps.» (16 :80) «C'est Lui aussi qui vous a 
soumis la mer dont vous tirez des poissons frais qui vous servent 
de nourriture et des joyaux qui vous servent de parure. On peut y 
voir les vaisseaux fendre les flots afin de vous permettre d’aller à la 
recherche des faveurs de votre Seigneur. Peut-être Lui en serez-vous 
reconnaissants!» (16:14) 

1  Sabih Muslim, résumé d’al-Mundhiri, vol. 2, p. 94, hadith 1233. 
Rapporté par ‘Abd Allah Ibn ‘Umar et narré par Nâfi' 
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s'applique également à toutes les notions de mortifica- 
tion de la chair, de négation du monde, de monachisme 
et d’ascétisme. Ce rejet de ces notions par l’Islam et son 
affirmation du monde sont si forts qu’on l’a trop souvent 
accusé de «mondanité à l’état pur». La vérité est que la 
mondanité islamique n’est pas «pure», mais tempérée; 
et c’est là précisément le rôle que joue la conscience de 
Dieu et la spiritualité de la vie islamique. La quête de 
ce monde, ordonne l'Islam, doit être menée comme l’ac- 
complissement des commandements de Dieu, et donc, 
en obéissant aux limites éthiques fixées par ces mêmes 
commandements de Dieu. C’est véritablement, et pro- 
fondément, ce que signifie la spiritualité islamique : 
non pas une vie désincarnée de prière et de méditation 
constantes, de déni de soi-même et de renoncement au 
monde, de nostalgie d’un royaume irréalisable dans cet 
espace-temps, mais une jouissance pleine et innocente de 
ce monde, combinée à un activisme persistant visant à 
son amélioration et régulée par des préceptes éthiques 
opposés à l’exagération, au mal, à l’injustice, à la haine et 
à la discrimination. 


“er 


Chapitre VII 
Le principe de l’ordre social 


1. La singularité de l’Islam 


Dans sa dimension sociale, l’Islam est absolument 
unique parmi toutes les religions et civilisations que le 
monde a connues. Contrairement aux autres religions du 
monde, l’Islam définit la religion elle-même comme l’ac- 
tivité même de la vie, la matière même de l’espace-temps, 
le processus même de l'Histoire — autant de choses qu’il 
déclare innocentes, bonnes et désirables en soi, car elles 
forment la création, le don de Dieu. L’Islam affirme ainsi 
que l'affaire même de la vie, la matière même de l’es- 
pace-temps, le processus même de l’Histoire constituent 
la religion. Elles sont piété et droiture lorsqu'elles sont 
bien conduites ; impiété et injustice, dans le cas contraire. 
Par conséquent, l’Islam se considère comme pertinent 
pour l’ensemble de l’espace-temps et cherche à détermi- 
ner l’ensemble de l'Histoire, l’ensemble de la création, et 
donc l’humanité tout entière. Tout ce qui forme la nature 
est innocent, bon et désirable en tant que tel. Ni la piété ni 
la moralité ne peuvent être fondées sur la condamnation 
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de la nature. L’Islam veut que l'Homme recherche ce qui 
se trouve dans la nature pour manger et boire, se loger et 
atteindre le confort, faire du monde un jardin, jouir du 
sexe, de l’amitié et de toutes les bonnes choses de la vie, 
développer les sciences et apprendre, profiter de l’usufruit 
de la nature, s'associer et bâtir des structures sociopoli- 
tiques — en bref, qu’il fasse toutes ces choses, mais qu’il 
les fasse vertueusement, sans mentir ni tricher, sans voler 
ni exploiter, sans injustice envers soi-même, son voisin, la 
nature ou l'Histoire. L'Islam nomme l’Homme le khalifa 
précisément parce que bien faire toutes ces choses, c’est 
accomplir la volonté de Dieu. 


Comme nous le verrons par la suite, l’Islam consi- 
dère les objectifs susmentionnés comme les objectifs 
naturels de tous les êtres humains, leurs droits humains 
fondamentaux; et il cherche à les garantir. C’est sur ce 
dessein que l’Islam fonde sa théorie sociale. L'ordre social, 
selon l'Islam, est nécessaire à la réalisation de ce but. En 
admettant que l’association humaine est naturelle, l'Islam 
ajoute à cette qualité celle de la nécessité. L'ordre social 
et sa félicité, la Oumma, ou dûr al-saläm (la Demeure de 
la Paix) : tels sont les buts ultimes de l’Islam dans l’es- 
pace-temps. La pertinence de la religion de l’Islam à son 
égard est non seulement cruciale, mais irrévocable. Seule 
une infime partie de la loi de l’Islam concerne les rituels 
cultuels, et l’adoration et l’éthique strictement person- 
nels'; la majeure partie de la loi traite de l’ordre social. 


1  NdA : La plus grande partie du corpus de la loi islamique appar- 
tient au domaine des mu'amalat, dont la portée est manifestement 
sociale. Si lon ajoutait aux mu'amalat les parties qui concernent 
l’État, la famille, le système judiciaire et le droit pénal, qui sont égale- 


En effet, même les aspects personnels de la loi, ceux 
qui concernent les rituels du culte eux-mêmes, acquièrent 
en Islam une dimension sociale si sérieuse que la néga- 
tion ou l’affaiblissement de cette dimension les invalide 
ipso facto. Certains rituels comme la zzkât (aumône) et 
le hay (pèlerinage) sont évidemment sociaux dans leur 
nature et leur effet. D’autres, comme la sz/ât (prière) et 
le sawm (jeûne), le sont un peu moins; mais tous les 
musulmans reconnaissent que la prière qui n’implique 
pas que l’adorateur «se détourne des actes abominables 
et condamnables » est invalide!, et que le pèlerinage qui 
n'apporte pas «des bienfaits aux pèlerins » est incomplet.? 
L'ordre social est le cœur de l’Islam, et il est prioritaire sur 
l'aspect personnel. En effet, l’Islam considère la dimen- 
sion personnelle comme une condition préalable néces- 
saire à la société, et considère que le caractère humain 
est déformé s’il ne repose que sur l'aspect personnel et 
ne le transcende pas vers l’aspect sociétal. L'Islam s’ac- 
corde avec toutes les religions qui cultivent les valeurs 
personnalistes et reconnaît ces valeurs (la crainte de 
Dieu, la fidélité, la pureté du cœur, l'humilité, amour et 


ment sociales, le corpus traitant des rituels et de l’éthique personnels 
n’en constituerait qu’une petite fraction. 

1 Cf. Coran : «La prière détourne, en effet, des actes abominables 
et condamnables.» (29 :45) 

2 Cf. Coran : «Nous lui avons ordonné d’appeler les hommes à 
venir y accomplir le pèlerinage à pied ou sur toute monture efflan- 
quée, en provenance des contrées les plus éloignées, afin de bénéficier 
des bienfaits du pèlerinage et d’invoquer, en des jours déterminés, le 
nom de Dieu au moment de sacrifier les bêtes qu’Il leur a attribuées. 
Mangez donc une partie de leur viande et nourrissez-en les pauvres 
dans le besoin.» (22 :27-28) 
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l’engagement envers le bien, la charité, et toute la myriade 
de significations exprimée par le terme traditionnel de 
«bonté chrétienne», tout ce qu'Emmanuel Kant aurait 
pu sous-entendre par la «bonne volonté») comme abso- 
lument nécessaires — et de fait, comme des conditions 
sine qua non de toute vertu et de toute droiture. Mais il les 
considère comme vides de sens si ceux qui les cultivent 
ne cherchent pas concrètement à augmenter le bien dans 
la société et les bénéfices qu’en tirent les autres. 


A. L'opposition avec les religions indiennes 


Dans certaines religions, notamment l’hindouisme 
upanishadique et le bouddhisme, le monde est considéré 
comme mauvais, et le salut ou la félicité sont compris 
comme étant sa négation, à savoir le fait de se libérer du 
monde. En outre, ces religions considèrent que le salut est 
une affaire personnelle et individualiste, puisqu'elles le 
définissenten termes d’états de conscience qui ne peuvent 
être que personnels. L’interaction avec le monde, en vue 
de le promouvoir, et donc de l’accroître, d’intensifier le 
processus d’objectivation en son sein, est perçue comme 
mauvaise. L'interaction avec le monde n'est tolérée que 
lorsqu'elle a pour objet l’inverse, à savoir se libérer tota- 
lement de l’emprise du monde, de son karma (la loi de 
son autoperpétuation), pour le sujet seul — dans l’hin- 
douisme — ou pour les sujets ainsi que pour les autres, 
et donc à travers l’activité missionnaire — dans le boudd- 
hisme. Dans les deux cas, la dimension personnelle est 
non seulement primordiale mais également constitutive, 
par elle-même, de l’ensemble du processus de l’éthique et 


du salut. En revanche, l’action sociale de l'Homme, qu’elle 
se produise dans le domaine politique ou économique, 
est fondamentalement mauvaise, car par nature, elle est 
destinée à prolonger ou à accroître le monde, c’est-à-dire 
la vie biologique, matérielle, économique et politique.! 
Si les hindous ont développé un ordre social — des états, 
des empires, une civilisation, une communauté humaine 
distincte qui persiste jusqu’à ce jour — ils l’ont fait en 
s’'écartant de leur vision upanishadique. Et si leur ordre 
social a même trouvé une validation dans leur tradition 
religieuse, il ne s'agissait que d’une forme de tolérance, 
c'est-à-dire d’un compromis avec l’inévitable, une tolé- 
rance sans laquelle Brahman se porterait mieux. Les 
bouddhistes, en revanche, purent affirmer et soutenir 
positivement l'effort politique d’un Ashoka, par exemple, 
comme une tentative d’aider les autres à se libérer de ce 
monde. À cet égard, Bouddha a organisé un ordre social 
au sein de la sangha, la première communauté de moines 
ou de personnes en quête de salut.? 


B. L'opposition avec le judaïsme 


À l’autre extrémité du spectre, et non moins diamé- 
tralement opposé à l’Islam que la religiosité indienne, se 
trouve le cas des Hébreux. Tels qu’ils se voyaient, et que 
leur vision a été consignée dans leurs écritures, la Torah, 
ils constituent un peuple à part de l’humanité. Ils sont 


1 Murti, The Central Philosophy, vol. 1, p. 19. Robert Zaehner, 
Hinduism (New York, Oxford University Press, 1966), P. 125-26. 
2 John B. Noss, Man's Religions (New York, Macmillan, 1974), 
5ème edition, p. 126-27. 
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«les fils et les filles de Dieu », dont la relation particulière 
avec le Créateur exige qu'ils se différencient des autres. 
La loi révélée de Dieu s’applique à eux, pas aux autres. 
L'ordre social qu’elle renforce par ses impératifs et ses 
interdictions n'appartient qu’à eux. Leur religion était 
une religion tribaliste qui définissait le bien et le mal 
en termes de bénéfice et de préjudice purement tribaux. 
Leur ordre social avait un fondement biologique : seuls 
les individus nés juifs sont juifs, et la conversion de non- 
juifs au judaïsme doit être catégoriquement découragée 
et maintenue à un niveau minimal. C’est le racisme de 
la jâbiliyya, sans même que le culte des valeurs, la murda 
(courage, chevalerie, générosité) ne vienne en atténuer 
la malfaisance fondamentale — car l’histoire hébraïque, 
telle qu’elle est idéalisée ou simplement sanctifiée par la 
Torah, la littérature prophétique et les autres écrits qui 
constituent l’Ancien Testament est, comme on le sait, 
pleine d’opposés mêmes de ces valeurs. ! Ici, chez les 
Hébreux et leurs descendants, les juifs, la survie de la tribu 
est recherchée à n’importe quel prix pour l’honneur ou la 
justice; et la survie de la race, à n'importe quel prix pour 
la piété ou la moralité. Mêmes les lois sociales les plus 
sacrées d’Israël — les lois contre l’inceste et l’adultère — 
ne sont pas à l’abri d’être violées lorsque la continuité de 
la «semence d'Abraham » est en jeu.? 


1 Ismâ‘il al-Fârûqi, us4/ al-sahyäniyya fil-din al-yahñdi (Le Caire, 
Ma’had al-Dirâsât al-‘Arabiyya al-‘Aliya, 1963). 

2 «Les deux filles de Lot devinrent enceintes de leur père.» 
(Genèse, 19 :36) 


C. L'opposition avec le christianisme 


Le christianisme débuta comme une réaction contre 
ce terrible ethnocentrisme qui, du temps du Christ, s'était 
fossilisé en un légalisme dénué d’esprit. Nécessairement, 
l’appel de Jésus fut donc universaliste et personnaliste, 
ou internaliste. En effet, Jésus était si sensible aux maux 
du racisme juif qu’il se mettait en colère à la moindre 
suggestion que ses propres parents méritaient davantage, 
simplement parce qu'ils étaient ses parents.! Cet appel de 
Jésus, dont l’essence est profondément éthique (son Dieu 
et son Écriture étant essentiellement identiques à ceux 
des juifs), aurait évolué en un mouvement de réforme 
visant à corriger les exagérations des juifs si ses adhérents 
étaient restés sémites — c'est-à-dire les Palestiniens et 
leurs voisins. Mais, repris par les Hellènes, ce mouvement 
fut transformé en une nouvelle «religion à mystères ».? 
Le Dieu transcendant des Sémites devint le « père » d’une 
trinité dont le second membre fut façonné à l’image de 
Mithra et d’Adonis, mourant et ressuscitant pour apporter 


1 «Comme Jésus s’adressait encore à la foule, voici, sa mère et ses 
frères, qui étaient dehors, cherchèrent à lui parler. Quelqu’un lui dit : 
Voici, ta mère et tes frères sont dehors, et ils cherchent à te parler. 
Mais Jésus répondit à celui qui le lui disait : Qui est ma mère, et qui 
sont mes frères? Puis, étendant la main sur ses disciples, il dit : Voici 
ma mère et mes frères. Car, quiconque fait la volonté de mon Père 
qui est dans les cieux, celui-là est mon frère,et ma sœur, et ma mère.» 
(Matthieu, 12 :46-50) 

2 Franz Cumont, Oriental Religions in Roman Paganism (New York, 
Dover Publications, 1956), p.210. 


167 


168 


le salut par la catharsis.! «L'internalisme» de Jésus fut 
associé à la haine morbide de la matière caractéristique 
du gnosticisme; et son attitude critique envers la poli- 
tique tribaliste juive se mua en une condamnation tota- 
liste de l’État en tant que tel, et de toute vie politique. La 
séparation des citoyens et des esclaves — et l’impuissance 
civile et politique de ces derniers — fut le début de la 
doctrine de la séparation de l’Église et de l’État. L'Église 
chrétienne atteignit un temps la domination politique, 
et la «théorie des deux épées » était à une époque une 
théorie politique communément acceptée, mais elle 
allait à l’encontre de la conscience chrétienne primitive. 
Cette conscience se rebella en la personne de Luther et 
repoussa l’Église dans la cage que sa doctrine première 
avait construite autour d’elle. De nos jours, pratiquement 
aucun chrétien ne souscrit plus à la théorie médiévale, et 
presque aucun chrétien n’accepterait de donner à l’Église 
une part dans la vie politique — autre que celle de la 
critique détachée.? 


Le christianisme contemporain n’a pas de théorie 
de la société? Sa condamnation de l’espace-temps, du 
processus politique, sa conception de toute activité mon- 


1 Ibid, p.117, 134. M. John Robertson, Pagan Christs (Secaucus, NJ, 
University Books, 1911), p. 108. Carl Clemen, Primitive Christianity 
and Its Nor-Jewish Sources, trad. Robert G. Nisbet (Édimbourg, T & 
T Clark, 1912), p.182. 

NAT : La catharsis est une purgation des passions (dans la philoso- 
phie d’Aristote). 

2 Karl Barth, Against the Stream (Londres, SCM Press, 1954), 
p. 29-31. 

3 Reinhold Niebur, Moral Man and Immoral Society (New York, 
Scribners, 1955). 


daine, et de l’ordre social lui-même comme futile et sans 
rapport avec le processus du salut : tout cela l'empêche 
d’avoir une théorie sociale, si ce n’est de considérer l’ordre 
social comme nécessairement mauvais et se situant hors 
de «l’ordre de la grâce ». Même l’Église, dans la mesure où 
son existence mondaine est concernée (et non son exis- 
tence éternelle en tant que corps du Christ, qui n’est ni de 
ce monde, ni dans ce monde), n’est conçue que comme 
un palliatif transitoire où la charité et la foi sont à l’ordre 
du jour, mais où ni l’action programmatique ni la loi ne 
valent la peine d’être considérées, et où l'Histoire elle- 
même est sans intérêt et sans importance. Nous devons 
toutefois reconnaître que, depuis la Révolution indus- 
trielle, les penseurs chrétiens d'Europe et d'Amérique du 
Nord ont, de plus en plus, réclamé et élaboré des plans 
visant à introduire plus de justice sociale au nom du 
christianisme; mais tout leur travail n’a pas réussi à faire 
sortir le christianisme de son caractère anti-mondain. 
Quoi que nécessaire et hautement bénéfique pour soula- 
ger la misère des plus démunis ou pour injecter un sens 
de la moralité et de la justice dans la sphère politique, 
sur le plan intellectuel, leur œuvre n’a pas eu le moindre 
impact.! Ce qu’il faudrait pour impulser une évolution 
à ce niveau, en effet, ce serait une réforme des prémisses 
fondamentales de la foi, ce que personne ou presque n’a 
encore osé faire — à savoir de la conception de la nature 
de Dieu, du but de la création et de la nature, et du destin 
de l'Homme. Si ceci n’est pas accompli, la pensée chré- 
tienne restera en contradiction avec elle-même, quelles 


1 Cf. Christian Ethics de cet auteur, p. 279. 
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que soient les avancées qu’elle pourra accomplir sur le 
plan de la justice sociale. 


D. L'opposition avec le sécularisme moderne 


De toute évidence, le système social de l’Islam est 
diamétralement opposé au sécularisme moderne. Ce 
dernier cherche à soustraire les affaires publiques de 
la société à toute influence possible de la religion. Son 
principal argument, tel que l’histoire du sécularisme en 
Occident l’a présenté, est que la religion est l’intérêt par- 
ticulier d’une seule section de la société, l’Église — privi- 
légié par rapport à l’intérêt de toutes les autres sections. 
Puisque la structure interne et le processus décisionnel 
de l’Église sont autoritaires, et que toute la société n’y est 
pas représentée, la détermination des affaires publiques 
par l’Église équivaut à la tyrannie, une forme d’exploita- 
tion et de neutralisation de l’ensemble de la nation par 
un seul groupe. Cet argument est certainement vrai pour 
l'Occident, où l’Église catholique ne représentait qu’une 
partie de la population et où la religion, à savoir le chris- 
tianisme catholique, s’est imposée de manière autoritaire 
et a développé des intérêts particuliers en concurrence 
avec le peuple. Puisque l’Église catholique a détenu, 
de longs siècles durant, la plus grande part du pouvoir 
politique et économique en Europe, il était tout naturel 
que tout mouvement de libération sociale, politique et 
économique prenne la forme d’une lutte contre l’Église.! 


1 Pour une longue liste des théories et théoriciens qui ont analysé 
la Réforme dans ses composantes sociales, économiques, politiques 


Plus récemment, le sécularisme a présenté et 
défendu sa position comme une opposition à la détermi- 
nation des affaires publiques par des valeurs issues de la 
religion, une source qu’elle déclare peu crédible! : cette 
source, prétend-on, serait irrationnelle, superstitieuse 
et dogmatique — des accusations avec lesquelles nous 
pouvons nous associer lorsqu'elles sont dirigées contre 
le catholicisme et les religions qui ont fondé leurs doc- 
trines sur des dogmes, ou lorsqu'elles sont dirigées contre 
d’autres religions au cours de certaines périodes de déca- 
dence de leur histoire. Mais ces accusations ne sont en 
rien pertinentes pour les religions dotées d’une théologie 
naturelle — c’est-à-dire rationnelle — qui reconnaît la 
validité universelle des critères de la raison, ou pour les 
religions qui cherchent à sortir de leur période de stagna- 
tion et de décadence par un appel rationnel à des pré- 
misses qu’elles présentent, de manière critique, comme 
incarnant de véritables valeurs humanistes. Dans la 
plupart des cas, en outre, le sécularisme est défendu pour 
des raisons superficielles, en prétendant s'identifier avec 
l’ère de la science, du réalisme et du progrès, tandis que la 
religion est accusée de promulguer des valeurs opposées 
— une affirmation qui ne pourrait être plus éloignée de 
la vérité. En effet, cette prétention est, dans la plupart des 
cas, hypocrite, car aucune société ne peut prétendre que 
ses affaires soient déterminées sans la moindre valeur, ou 
par des valeurs qui ne sont en rien issues de son propre 
héritage religieux. 


et ethniques, cf. The New Schaff-Herzog Encyclopedia of Religious 
Knowledge, vol. 9, p. 417-18. 
1 Harvey Cox, The Secular City (New York, Macmillan, 1956). 
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2. Le tawbïd et le sociétisme! 


Reconnaître qu’il n’y a pas d’autre divinité qu’Allah, 
c'est Le reconnaître comme seul Créateur, Seigneur 
et Juge du monde. Il découle de cette attestation que 
l'Homme a été créé dans un but précis, puisque Dieu 
n’œuvre pas en vain, et que ce but est la réalisation de la 
volonté divine en ce monde dans lequel la vie humaine 
trouve son théâtre. Ceci contraint le musulman à prendre 
l’espace et le temps au sérieux, puisque c’est son accom- 
plissement des modèles divins pertinents pour cet espace 
et pour ce temps dans lesquels il se trouve qui constituera 
sa félicité — ou sa damnation. Dieu lui a ordonné d’agir 
et de le faire en coopération avec ses semblables. Dans 
le cadre du tawbid, la vie du musulman fait l’objet d’une 
surveillance constante. Allah sait tout, et chaque acte est 
enregistré et comptabilisé, qu’il soit bon ou mauvais. La 
volonté de Dieu est en effet pertinente, et Ses modèles 
doivent être respectés. L'objectif de l'Homme doit donc 
être la concrétisation globale des modèles divins. 


Dans Son Livre saint, Dieu dit : « Et que soit issue de 
vous une communauté qui exhorte les autres au bien, les 
incite à la vertu et condamne le vice. Bienheureux celui 
qui agjira ainsi.» Ce commandement est la charte de la 
Oumma, qui la crée et lui donne sa constitution. C’est une 
association d’êtres humains dans le but de concrétiser la 
volonté de Dieu. C’est une institution cosmique, car ce 
n'est que par cette association que la partie supérieure, 


1 NdT: Le sociétisme est une philosophie sociale qui favorise le 
bien-être du groupe sans sacrifier l'importance de l’individu. 
2 Coran, 3:104. 


c'est-à-dire morale, de la volonté divine peut devenir 
Histoire. Puisque la moralité exige la liberté de l’agent, 
la Oumma, qui est une association d’agents moraux, doit 
être libre et ouverte. Elle est guidée dans sa vie par la 
volonté divine seule, qui constitue sa raison d’être.' 


La volonté divine a été révélée dans le Coran et la 
Sunna du Prophète #. Elle se trouve aussi dans la nature, 
empiriquement ou concrètement, pour que la raison la 
découvre et la détermine; et elle se trouve également 
potentiellement et théoriquement dans la nature, pour 
que les facultés de la raison et de l’intuition puissent la 
déduire ou la percevoir. De plus, la volonté divine a été 
figurée dans la langue arabe du Coran, et concrétisée 
dans les actions du Prophète #. Le hadith est sa forme 
in percipr. Elle a été traduite en prescriptions à observer 
quotidiennement, par le Prophète #, ses Compagnons # 
et les juristes de la Oumma. Tandis que, dans sa forme 
normative, la loi est divine et immuable, elle est, dans sa 
forme prescriptive, toujours soumise aux exigences de la 
justice et de l'équité, et à l’avantage empirique et spirituel 
de l'individu et de la Oumma. 

La Oumma, par conséquent, n’est gouvernée ni par 
les gouvernants, ni par son peuple, les gouvernés. Tous 
deux sont soumis à la loi. Le dirigeant est un simple exé- 
cuteur de la loi; et qu’il s'agisse de l’agent qui agit ou 
de celui qui subit l’action d’autrui, tous ne sont que des 
instruments d’instanciation de la loi. La Oumma n'est 


1 «Vous êtes la meilleure nation suscitée aux hommes. Vous incitez 
les autres à la vertu et condamnez le vice, tout en croyant en Dieu.» 
(3 :110) 
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pas une assemblée législative : elle ne fait pas la loi. De 
même, la loi n’est pas non plus l’expression de la volonté 
générale du peuple. La loi est divine; elle vient de Dieu. 
En tant que telle, elle est suprême. Quand le musulman 
dit que «la souveraineté n'appartient qu’à Allah» ou 
«qu’Allah est le seul Roi, Souverain, Seigneur et Maître », 
ce qui est le noyau et l’essence même de son expérience 
religieuse, il s'engage à obéir à la volonté de Dieu. Dieu, 
le Souverain, détient un pouvoir absolu sur toute la créa- 
tion. Dans la Oumma, le détenteur du pouvoir politique 
est la loi divine, et non le dirigeant qui ne fait que l’exé- 
cuter. C’est pourquoi la Oumma est une nomocratie, une 
république où le pouvoir appartient à la loi. De toute 
évidence, la Oumma n’est pas une «théocratie», puisque 
personne ne peut assumer la fonction divine et gouver- 
ner au nom de Dieu. Il ne s’agit pas d’une «démocratie », 
d’une «oligarchie» ou d’une «autocratie» car personne, 
qu'il s'agisse d’un individu, d’un groupe ou de la totalité 
du peuple, ne jouit, en tant que tel, d’un quelconque 
droit à gouverner. Aucun d’entre eux n’est la source du 
droit, de sorte que l’on puisse dire que le but du régime 
politique soit la satisfaction de cet individu, de ce groupe 
ou de la totalité du peuple. L'existence et l’action de la 
Oumma ne sont légitimes que lorsqu'elles accomplissent 
les commandements divins. Dès que la loi islamique n’est 
plus appliquée dans les affaires de la Oumma, celle-ci 
perd son privilège islamique. Elle est alors mûre pour la 
révolution : en effet, dans un tel cas, la révolution est le 
devoir des citoyens musulmans, qui doivent l’observer 
pour accomplir le commandement divin : «Et que soit 


issue de vous une communauté qui exhorte les autres au 
bien, les incite à la vertu et condamne le vice.»! 


3. Les implications théoriques 


La réalisation de la volonté divine, ou la concrétisa- 
tion de la valeur, nécessite la Oumma, c’est-à-dire un corps 
social et collectif d’êtres humains maintenus ensemble et 
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poussés à l’action par la volonté divine. La nécessité de la 
Oumma est dictée par les considérations suivantes, qui 
découlent toutes de la nature de l’expérience religieuse 
en Islam : 


A. La nature publique de la vie islamique 


Dans le cadre de l’éthique de l’intention où le mérite 
moral est fonction de l'engagement de soi à l’échelle per- 
sonnelle, et donc de l’état de conscience du sujet, il ne 
peut y avoir d’autre juge que la conscience du sujet — et 
Dieu. En effet, l'affaire étant entièrement personnelle et 
subjective, personne ne peut connaître la pureté du cœur, 
de ses motivations et de ses rouages, si ce n’est le sujet 
lui-même. C’est pourquoi tout système social fondé sur 
l’éthique de l'intention doit fonctionner sur un système 
d’honneur, où le juge est toujours la conscience de la 
personne. Le seul rôle qu’une autre personne peut tenir 
dans le processus est celui de conseiller. Même lorsque la 
conscience déclare l’agent moral coupable et prononce 
un verdict d’expiation ou de compensation, elle seule 


1 Coran, 3 :104. 
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est juge de l’exécution de ce jugement. Dans tous les cas, 
la transformation recherchée est celle de la conscience, 
dans, par et à travers la conscience elle-même. De toute 
évidence, seule la conscience est nécessaire pour détermi- 
ner la culpabilité, ainsi que la réforme. L'existence réelle 
du prochain et des «autres hommes » n’est pas nécessaire. 
Il en va tout autrement de l'éthique de l’action, où l’es- 
pace-temps a été perturbé et où des effets mesurables 
ont été produits et constituent le mérite ou le démérite 
de l’acte. Ici, la loi n’est pas seulement possible : elle est 
nécessaire, avec ses organes de recherche, de législation, 
de promulgation, un système judiciaire hiérarchisé et 
un appareil exécutif. Ces organes et ces rouages sont des 
parties et des fonctions constitutives de la société, c’est-à- 
dire de la Oumma. Ceci n’invalide en rien la conscience, 
qui continue à opérer aussi bien ici que dans l’éthique 
de l’intention. Mais au-delà de la conscience, la nouvelle 
machinerie de la société (le législatif, le judiciaire et l’exé- 
cutif) doit entrer en scène et régir la vie des hommes — 
non pas les intentions des hommes, mais leurs déviations 
de la chaîne causale de la création et leur perturbation, 
pour le meilleur ou pour le pire, de l’équilibre cosmique 
de la nature. Au-delà de la conscience, donc, l’Islam établit 
la loi; et au-delà de l’église et du clergé en tant qu’aîné, 
enseignant et modèle, il établit la cour de justice et l’État. 


B. Le besoin d’un tissu social réel et concret 


Il découle de la conception islamique de l’impératif 
moral religieux en tant que transformation de l’espace- 
temps, et de la nature de l’amana (dépôt divin) en tant 


que valeur morale, que l’Islam est impossible sans l’hu- 
manité et le monde. Il est évident qu’une transformation 
de l’espace ne peut avoir lieu que si l’espace-temps existe, 
et s’il est en relation avec l’humanité, car si la terre n’est 
pas l’usufruit des hommes, alors sa transformation n’a pas 
de sens. Elle ne peut avoir lieu plus d’une fois — et de 
manière répétée à travers le temps comme l'exige l’Islam 
— que si les fruits de la transformation sont consommés 
par l’humanité. C’est pourquoi une humanité laborieuse, 
à la fois souffrante et jouissante, est nécessaire — une 
humanité qui ne peut vivre ou survivre sans ordre social. 


Quant à la réalisation de la partie morale de la 
volonté divine, elle n’est possible que dans le contexte 
des relations humaines telles qu’elles existent entre les 
membres d’un ordre social, car le matériau d’une valeur 
morale est précisément le tissu des relations humaines et 
des rapports entre les hommes. S’il n’y a pas d’achat et de 
vente, ni d'échange de biens et de services, par exemple, il 
ne peut y avoir #pso facto de mise en pratique de l’équité 
et de l’honnêteté. Là où il n’y a aucune pénurie, où l’on 
ne trouve pas certains êtres humains dans l’abondance 
et d’autres dans le besoin, où personne ne souffre et n’a 
besoin de réconfort, il ne peut y avoir de mise en pratique 
de la charité. La société, telle que nous la connaissons 
aujourd’hui, est donc la condition sine qua non de la 
moralité, car elle n’est ni plus ni moins que le contexte 
d’individus libres interagissant les uns avec les autres 
et affectant mutuellement la création dans la personne 
de l’autre. À fortiori, donc, la société est une condition 
de la faläh religieuse. Inversement, aucune société ne 
peut continuer à exister, ou survivre à long terme, sans 
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moralité; dans le cas contraire, il n’y aurait pas d’échap- 
patoire à ce que Thomas Hobbes nommait le bellum 
omnium contra omnes.! Même une bande criminelle doit 
établir une certaine forme de discipline morale pour ses 
membres si elle veut continuer à subsister en tant que 
bande criminelle. 


C. La pertinence de l’axiologie 


L’accomplissement de la volonté divine nécessite la 
connaissance de celle-ci. Cette connaissance n’est pas la 
même dans le cadre de l’individualisme que dans le cadre 
du sociétisme, car la volonté divine elle-même n’est pas la 
même au regard de ces deux idéologies. En premier lieu, 
la recherche de la valeur par la société produit des résul- 
tats qualitativement différents de ceux de la recherche 
personnelle. Dans le cadre du sociétisme, l’ordre de clas- 
sement de toute valeur donnée est différent, car tout doit 
être reconsidéré à la lumière de l’intérêt de l’ensemble de 
la société. Dans cette perspective, de nouvelles relations 
axiologiques s’établissent entre diverses valeurs; d’an- 
ciennes antinomies peuvent être résolues, et de nouvelles 
découvertes; et, de fait, de nouvelles valeurs peuvent être 
établies alors qu’elles n'auraient jamais pu être l’objet de 
la conscience, au niveau personnel. En second lieu, alors 
que le devoir-être dépend uniquement de la valeur et 
n'est en fait qu’une modalité de cette dernière, le devoir- 
faire est inextricablement lié aux matériaux existentiels 
concrets qu'il est censé transformer. Une réalisation plus 


1 NAT : En français, «la guerre de tous contre tous»; il s’agit d’une 
expression latine utilisée pour décrire une situation de guerre civile. 


complète de la valeur, qui est le premier objectif de la 
déontologie, peut ne pas être possible sans la prise en 
compte de tous les devoir-faires possibles de cette valeur. 
Les devoir-faires varient structurellement d’un théâtre de 
réalisation à un autre. Le théâtre sociétal n’implique pas 
une simple augmentation quantitative. Troisièmement, 
puisque les valeurs sont transitives, c’est-à-dire qu’elles 
touchent d’autres personnes que celles sur lesquelles elles 
ont d’abord exercé leur attrait émotionnel lorsque leur 
réalisation est publique, il s’agirait d’une perte certaine 
pour la valeur totale de l’univers si leur transitivité était 
limitée de quelque manière que ce soit, car la perception 
et la concrétisation collectives peuvent aboutir à la décou- 
verte d’un «champ de causes et d’effets» que personne 
ne pouvait appréhender 4 priori. Quatrièmement, une 
dialectique existentielle de vision et d’accomplissement 
comporte un bénéfice qui transcende de loin tout ce que 
la discussion théorique peut apporter. 


4. Les implications pratiques 


L'ensemble de considérations que nous venons 
d'évoquer rend impératif le fait que la réalisation de la 
volonté divine se fasse dans un cadre sociétal. Avec les 
deux premiers axiomes de l'éthique de l’action et de 
l'existence concrète d’un tissu social continu, ces consi- 
dérations, en ce qu’elles sont constitutives de l’expérience 
religieuse islamique, impliquent trois grands principes 
qui affectent la pratique, l’activité et la vie de la société 
islamique. Ces trois principes sont l’universalisme, le 
totalisme et la liberté. 


179 


180 


A. Pas de particularisme 


L'identification de la volonté divine à la valeur 
réalise cette dernière à partir de tous les corps particuliers 
habituellement connus comme des sources normatives 
de valeur, tels que la tribu, la race, la terre et la culture. 
Puisque Dieu seul est Dieu, que tout être autre que 
Lui est une créature, et que les deux ordres de la réalité 
s’excluent mutuellement, toutes les créatures sont des 
créatures de la même manière — égale. Ceci signifie que 
l’unicité de Dieu, comprise comme une unité de la vérité 
aussi bien que de la valeur, implique que la valeur soit 
une valeur pour tous, et donc indépendamment de tous, 
et que l'obligation morale et la vocation éthique, étant 
des attributs de la créature, incombent également à tous. 
De même que les modèles de Dieu dans la nature s’ap- 
pliquent à l’ensemble de la création, faisant ainsi de cette 
dernière un cosmos ordonné, Sa volonté pour l'Homme 
s'applique également à l’ensemble de l'humanité. En ce 
qui concerne la vocation éthique, toute distinction entre 
les hommes est une menace pour l'unité de la valeur et, 
par conséquent, pour l’unicité de Dieu. La valeur, ou 
l’impératif moral, est donc unique pour tous. Sa reven- 
dication, ou son caractère obligatoire, son devoir-être et 
son devoir-faire, ne peuvent être limités à un quelconque 
segment de l’humanité.' 


1 Cf. Coran : «Exhortez-vous les hommes à la vertu en oubliant 
vous-mêmes de la pratiquer? Vous lisez pourtant les Écritures. Êtes- 
vous donc dépourvus de toute raison?» (2 :44) «A ceux, hommes ou 
femmes, qui accomplissent de bonnes œuvres,tout en étant croyants, 
Nous réservons une vie heureuse et une généreuse récompense pour 


Deux conséquences découlent de ce principe pour 
la société islamique. En premier lieu, la société islamique 
ne peut jamais se limiter aux membres d’une tribu, d’une 
nation, d’une race ou d’un groupe d’individus. Il est néan- 
moins certain qu’elle peut, et même qu’elle doit, débuter 
quelque part et avec quelqu'un. Et pour un temps limité, 
d’une manière limitée, elle peut imposer toutes les res- 
trictions qu’elle souhaite pour des raisons stratégiques. 
Mais elle ne peut jamais fermer ses portes par principe, 
pas plus qu’elle ne peut — jamais — se reposer avant 
d’avoir inclus l’ensemble de l'humanité. Elle aurait trahi 
sa raison d’être si elle empêchait un jour un seul homme 
de rejoindre ses rangs. Le droit de l'Homme à l’adhésion 
à la société islamique est un droit naturel lié au simple 
fait de sa naissance, qui lui est conféré par sa nature 
même de créature. En second lieu, la société islamique 
doit s'étendre pour inclure toute l’humanité ; elle ne peut 
se reposer tant qu’elle n’a pas atteint cet objectif avec 
succès. La prétention de la société à l’islamité, et donc 
sa légitimité en Islam, découle de son acquiescement 
militant et actif à l’appel de Dieu.! Cet appel n'est pas 


leurs bonnes actions.» (16 :97) «Dieu, en vérité, ne lèse en rien Ses 
serviteurs, décuplant au contraire le salaire de leurs œuvres et leur 
accordant de surcroît, par un effet de Sa grâce, une immense récom- 
pense.» (4:40) «La plupart de leurs conciliabules ne comportent 
rien de bon, à l’exception de ceux où l’on incite autrui à faire la 
charité, à accomplir une bonne action ou à réconcilier des parties en 
conflit. À celui qui agit ainsi pour plaire à Dieu, Nous accorderons 
une immense récompense.» (4 :114) 

1 Cf. Coran : «Le Messager a cru en ce qui lui a été révélé de la 
part de son Seigneur, de même que les croyants, tous ont cru en 
Dieu, en Ses Anges, Ses Écritures et Ses Messagers, affirmant : «Nous 
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simplement un appel à l’existence, ni à l’aisance et à la 
quête du bonheur personnel, ni à l'existence islamique 
d’un certain nombre d’êtres humains, mais un appel à 
transformer tous les hommes, tout l’espace, et tout le 
temps. La société islamique est à la fois le moyen et la 
fin; elle est la fin lorsqu'elle couvre tout. 


Les théories utilitaristes de la société vont à l’en- 
contre de la revendication islamique parce qu’elles 
présentent la société comme un instrument de survie 
matérielle, comme un moyen de spécialisation du travail 
et d'acquisition d’un niveau de confort supérieur. Bien 
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qu’il s'agisse là sans aucun doute d’éléments de la crois- 
sance de la société islamique, expliquer la société en ces 
seuls termes revient à commettre un sophisme réduction- 
niste.! Les autres théories, qui n’exigent pas que la société 
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s’étende en raison d’une idée de «peuple élu », de la race, 
de la langue ou de la culture, sont relativistes, et elles 
contredisent donc, en cela, l’universalisme islamique 
autant que le tzwbid. 


Les deux conséquences susmentionnées ont très 
bien été comprises par les musulmans tout au long de 
l'Histoire. Le verset coranique qui proclame que tous les 
hommes descendent d’un seul et même couple affirme 
que les hommes ontété constitués en peuples eten nations 


ne faisons aucune différence entre Ses Messagers.» Disant encore : 
«Nous avons entendu Tes paroles et nous obéissons à Tes ordres. 
Nous implorons, Seigneur, Ton pardon. C’est à Toi que nous retour- 
nerons.»» (2:285) 

1 Harold A. Larrabee, Reliable Knowledge (New York, Houghton 
Mifflin Company, 1945), p. 3056. 


afin qu'ils puissent coopérer et s'enrichir mutuellement.' 
Ce verset et d’autres similaires ont toujours été sur toutes 
les lèvres?, de même que la proclamation du Prophète # 
lors de son pèlerinage d’adieu: «Tous les hommes sont 
issus d’Adam, et Adam est issu de la terre. Par conséquent, 
aucun Arabe ne peut prétendre se distinguer d’un non- 
Arabe si ce n’est par la piété et la droiture.» 


Évidemment opposés à ces principes implicites de 
la société islamique, le tribalisme et le nationalisme sont 
identiques dans leurs fondements, quoi que la «tribu» 
de l’un puisse être bien plus restreinte et limitée que 
la «nation» de l’autre. L'un et l’autre prétendent que 
la valeur n’est une valeur que pour les membres d’un 
groupe donné, parce que, prétendent-ils, c’est le groupe 
qui fait des valeurs ce qu’elles sont, qui en est la source 
et le créateur. Ce point de vue donne d’emblée à tout 
autre groupe le droit d’établir sa propre norme, sa propre 
valeur, s’il le souhaite ; car il est impossible de démontrer 
que la «groupalité» appartienne exclusivement à un seul 
groupe. Puisqu’il s’agit du critère ultime, n'importe quel 
nombre d’hommes se constituant en groupe peut donc 
revendiquer le même droit. Le relativisme implique donc 


1 Cf. Coran : «Ô hommes !Nous vous avons créés d’un même père 
et d’une même mère avant de vous répartir en peuples et en tribus, 
afin que les uns apprennent à connaître les autres. Le plus noble 
d’entre vous, pour Dieu, est celui qui Le craint le plus.» (49 :13) 

2 NdA: Tels sont les innombrables versets du Coran qui affir- 
ment la félicité de ceux qui croient et font de bonnes actions, ou 
des pieux, des justes, etc., qui sont exempts d’un jugement général 
de condamnation, ou d’une description générale désobligeante de 
toute l’humanité. 

3 Duwaydar, Sunar, p. 593. 
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nécessairement le pluralisme, et cette notion implique 
nécessairement la différence ou la divergence, sans 
fournir un dispositif global et suprême pour les groupes 
en conflit. Ici, si la dispute n’est pas résolue par une simi- 
litude accidentelle des deux points de vue, ou par l’ac- 
quiescement volontaire d’un groupe à l’autre, le conflit 
devient absolument inévitable. L'hypothèse est ici que 
le groupe est la source ultime de ses propres valeurs, et 
donc qu'aucune norme transcendant le groupe — selon 
les termes de laquelle les problèmes et différences entre 
les parties en conflit peuvent être résolus — ne peut être 
valide. De ce fait même, le conflit est ex hypothesi' inso- 
luble. Si, en vertu de ses propres normes de référence, 
chaque partie conçoit le conflit comme ultime, il n’y 
a d’autre ressource que l’argumentum ad baculum?, avec 
pour conséquence la défaite ou la destruction de l’un par 
l’autre. L’axiologie relativiste, cependant, ne permet pas 
la paix, même pour le vainqueur qui a vaincu son adver- 
saire, car de même que le fait d’être un groupe cohésif a 
permis à ce groupe d'établir et de défendre sa cause, tout 
membre de ce groupe a le même droit de s’ériger en un 
groupe différent, avec une cause différente; et le grand 
groupe n’a aucun moyen de se défendre contre ses sous- 
groupes dissidents, si ce n’est la force. Bientôt, le tissu 
social lui-même se désagrège donc : des tribus rivales, ou 
des clans au sein d’une même tribu, à la manière de la 


1  NdT: À partir de l’hypothèse énoncée. 

2. NdT: L'argumentum ad baculum (latin pour «argument au 
gourdin» ou «argument au bâton») est le sophisme commis lors- 
qu'on fait appel à la force (ou à la peur) pour faire accepter une 
conclusion. 


situation en Arabie à laquelle l’Islam fut confronté au 
début du 7* siècle, s'engagent alors dans des conflits sans 
fin et désespérément insolubles. L'histoire de l’Europe 
depuis la Réforme protestante n’a guère été différente, 
quoi que les unités en lutte les unes contre les autres 
aient été considérablement plus grandes. 


En Islam, nous pouvons conclure qu’il ne peut y 
avoir de discrimination entre les hommes. La société 
islamique est ouverte; et tout homme peut y adhérer 
soit en tant que membre constitutif, soit en tant que 
dhimmi (adhérent à un pacte). Deuxièmement, la société 
islamique doit chercher à s’élargir pour inclure toute 
l’humanité — ou perdre sa prétention à l’islamité. Dans 
ce dernier cas, elle peut continuer à exister en tant que 
communauté musulmane, en attendant d’être absorbée 
par une autre communauté, islamique ou non. 


B. Toute chose est pertinente 


La seconde implication pratique du tawbid pour la 
société peut être définie comme l'application de la défi- 
nition de la société islamique à chaque domaine, aspect 
et préoccupation de la vie humaine. La volonté de Dieu, 
ou la valeur, inclut l’ensemble du bien, où qu’il se trouve; 
et le bien est certainement omniprésent : on le trouve, 
ou on peut le trouver, dans tous les domaines de la vie 
humaine. Il en découle que la société doit chercher à 
concrétiser la volonté divine sur tous les fronts, dans tous 
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les endroits qu’elle peut atteindre et influencer en bien. 
Ceci ne signifie pas que la société ne doive pas établir 
une hiérarchie des priorités ; et personne ne s’opposerait 
à ce qu’elle consacre une partie équitable de ses énergies 
totales à la da‘wa (prédication), à la défense, à l'éducation 
ou au développement économique. 


La jurisprudence et l'éthique islamiques ont com- 
modément classé les activités humaines en cinq catégo- 
ries : obligatoires, interdites, recommandées, déconseil- 
lées et neutres. L’Islam a promulgué des lois publiques, 
à savoir la sharf a, pour les deux premières catégories ; il a 
projeté un modèle de conduite à partir des personnalités 
du Prophète # et de ses Compagnons %#, et a enjoint ses 
adeptes, hommes et femmes, à imiter ce modèle dans 
leur quête des deux catégories suivantes. En outre, l’Islam 
a développé un style et un mode de vie qu’il a propagé 
à travers le folklore, la poésie, la vie de cour et les fonc- 
tions publiques. Quoi que ces mesures diffèrent dans le 
degré de coercition et de réprimande qu’elles prescrivent 
à l'encontre des contrevenants, et dans le degré d’éloge et 
de respect qu’elles accordent à ceux qui s’y conforment, 
elles se rejoignent dans leur hypothèse de la pertinence 
de l’Islam pour toutes les activités qu’elles régissent. 
Toute société islamique perdrait sa prétention à l’islamité 
si elle devait limiter ses activités à un ou deux domaines 
de la vie. En ce cas, elle dégénérerait en une sorte de 
club d’entreprise ou de société coopérative, dont la seule 


1 Cf. Coran: «Ceux qui, si Nous leur accordons le pouvoir sur 
terre, accomplissent la prière, s'acquittent de l’aumône, incitent les 
autres à la vertu et condamnent le vice. C’est Dieu qui décide de 
lissue de toute chose.» (22 :41) 


justification est la satisfaction d’un ou plusieurs besoins 
sociaux, économiques, culturels ou politiques spécifiques 
à ses membres. La société islamique est cohérente parce 
qu’elle est idéologique. Ce qu’elle se prescrit à elle-même, 
elle cherche à le faire appliquer par l’État. Le totalisme 
n’est donc pas seulement un souhait pour la société, mais 
aussi une politique administrative pour l’État (califat). 


Une telle cohérence fait défaut à la société occiden- 
tale parce que la société et l’État s’y voient attribuer des 
rôles différents. Alors que les sociétés exercent de fait un 
grand pouvoir en homogénéisant leurs citoyens et en 
acculturant les nouveaux arrivants, leur statut est limité 
dans l’exercice du pouvoir, en grande partie à cause de 
la longue histoire d’abus et de luttes entre la royauté, les 
classes féodales, l'Église et les masses. En conséquence, 
le constitutionnalisme signifie pour eux que le pouvoir 
politique ne peut être utilisé par l’État que dans la mesure 
minimale nécessaire à l'établissement de la paix inté- 
rieure, au maintien de la défense extérieure et à la fourni- 
ture des services minimaux requis par le bien public.! Ce 
n’est qu’à une époque très récente que sont apparus les 
concepts de services sociaux et de sécurité sociale pour les 
plus démunis, de récréation et de loisirs, de contrôle des 
industries et services de base.? Le fondement sur lequel le 
pouvoir politique de l’État a été limité dans le passé est 
le principe selon lequel l’état présocial de la nature est 
bon et n’a donc pas besoin de l’intervention de la société 
organisée, ou qu'il est mauvais et n’a donc besoin que 


1 Cfl’analyse de cet auteur de la pertinence du christianisme dans 
la société dans son ‘Christian Ethics, chap. VII, p. 248. 
2 Ibid, p.293-94. 
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du pouvoir minimal nécessaire pour le restreindre.! Ce 
dernier point de vue, qui est le plus courant, a renforcé 
son emprise avec l'affirmation sceptique selon laquelle 
il est impossible de connaître le bien, que l’on ne peut 
prendre en compte que la diversité des désirs et des objec- 
tifs moraux et donc que le relativisme, ou le laissez-faire, 
est la seule alternative à la tyrannie. Aucun de ces fonde- 
ments n’est en accord avec le point de vue islamique, qui 
affirme que toute la nature est bonne et innocente; que 
la nature doit être remodelée afin de répondre au modèle 
divin; que la volonté divine, ou le bien, peut être connue 
par la raison ainsi que par la Révélation ; et que dans cet 
exercice, l'Homme peut faire le bien comme le mal, mais 
qu’il est responsable de l’un et de l’autre. 


C. La responsabilité 


La troisième implication pratique du tawbid pour la 
société est le principe de responsabilité. Le totalisme est 
toujours exposé au risque de devenir un totalitarisme, où 
l’enrégimentement de la population et le collectivisme 
privent la société de la possibilité d’atteindre la valeur 
morale. Un autre principe est donc nécessaire pour se 
prémunir contre une telle dégénérescence. 


Chaque homme, nous dit l’Islam, est mukallaf («en 
charge») de la réalisation de la volonté divine. Cette 
notion de taklif est fondée sur le don naturel qui constitue 
son sens commun, qu'il partage avec toute l’humanité. 
Ce sens inné mais éducable est la faculté à travers laquelle 


1 Ibid, p. 254-56. 


il reconnaît son Créateur et perçoit Sa volonté comme 
le devoir-être de sa vie. Par conséquent, l’Islam considère 
non seulement chaque homme comme responsable, mais 
il refuse aussi catégoriquement toute présomption de 
non-#aklif à tout être qui n’est ni un enfant, ni clinique- 
ment déficient. Il attend de chaque homme qu'il porte 
son propre fardeau personnel en toute conscience, et lui 
accorde un respect proportionnel à sa prise de conscience 
de cette responsabilité. Cette notion découle de la nature 
de l’amana confiée par Dieu à l'Homme. Dieu aurait sans 
aucun doute pu créer un monde dans lequel la valeur est 
considérée comme irréfragable (que l’on ne peut récuser) 
et s’impose avec la nécessité de la loi naturelle ; Il a même 
créé un tel monde, à savoir la nature. Il n’a façonné dif 
féremment que l'Homme, en le dotant de la liberté de 
réaliser ou de violer la volonté divine, et en lui permet- 
tant ainsi d’être responsable de ses actes. Cette responsa- 
bilité est l’essence même de la moralité, car là où elle est 
absente, aucun acte ne peut avoir de valeur morale; et la 
partie supérieure, la plus élevée, de la volonté divine ne 
serait alors pas réalisée. Par conséquent, la volonté divine 
serait frustrée ; et un Dieu soumis à la frustration n’est pas 
le Dieu unique, transcendant et absolu du t4wbid. 


Aussi totaliste et universaliste soit-elle, la réalisation 
des valeurs par la société islamique doit être responsable 
si elle veut avoir une valeur morale. Le Coran met l’accent 
sur le caractère personnel de la responsabilité et refuse 
toute possibilité de responsabilité par procuration, que 
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ce soit pour les bonnes ou les mauvaises actions.! C'est 
pourquoi le Coran affirme qu’il ne doit pas y avoir de 
contrainte en religion? et exige que tout acte religieux 
soit précédé de la niyya (intention, décision personnelle 
et interne) du sujet de l’accomplir, comme preuve finale 
de son caractère délibéré et de la responsabilité du sujet. 


La responsabilité découle de la vision morale, c’est- 
à-dire de la perception des valeurs, de leur devoir-être et 
de leur devoir-faire dans leur ordre d’importance. Puisque 
les hommes peuvent être contraints de faire mais jamais 
de percevoir, la responsabilité morale fournit sa propre 
garantie. Lorsque la coercition a lieu, la responsabilité 
est absente, et la moralité est, de fait, violée. Mais si la 
perception des valeurs ne peut être contrainte, elle peut 
sans aucun doute être induite par l’enseignement, que ce 
soit par des concepts ou des préceptes, par la dialectique 
et par l’exemple. C'est ainsi que se définit le travail de la 


1 Cf Coran: «Dis : «O hommes! La vérité vous a été apportée de 
la part de votre Seigneur. Quiconque suit le droit chemin, le fera 
dans son seul intérêt, tandis que celui qui s’en écarte en subira seul 
les effets. Je ne suis, pour ma part, nullement chargé de votre salut.»» 
(10 :108) «Quiconque suit le droit chemin, le fait dans son seul 
intérêt, tandis que celui qui s’en écarte en subira seul les effets. Nul 
n'aura à supporter le forfait d’un autre. Nous ne saurions, de même, 
châtier un peuple avant de lui avoir envoyé un Messager.» (17 :15) 
«Quiconque aura accompli une once de bien le verra. Et quiconque 
aura commis une once de mal le verra.» (99 :7-8) 

2 Cf.Coran : «Nul nedoitêtre contraint à embrasser la foi. Le droit 
chemin s’est en effet clairementdistingué de la voie de l'égarement.» 
(2 :256) «Si ton Seigneur l'avait voulu, tous les habitants de la terre 
auraient embrassé la foi. Est-ce à toi de contraindre les hommes à 
devenir croyants?» (10 :99) 


société islamique : aider l’ensemble de l’humanité à per- 
cevoir et, ayant perçu, à concrétiser les valeurs constitu- 
tives de la volonté divine. C'est l’éducation dans son sens 
le plus noble et le plus grandiose. La société islamique est 
une école de taille cosmique où chaque effort est calculé 
pour avoir une portée éducative, afin que la réalisation 
de la valeur que cette éducation engendrera soit respon- 
sable, et donc morale. Ce n’est qu’ainsi que les échelons 
supérieurs de la volonté divine pourront être concrétisés. 


Telles sont donc les implications du #awbid pour 
la théorie sociale. Dans leurs effets, ces implications 
produisent la Oumma : un corps social et collectif, orga- 
nique, civique, qui n’est pas limité à la terre, au peuple, à 
la race, à la culture; universaliste, totaliste et responsable 
dans sa vie collective ainsi que dans celle de chacun de ses 
membres ; et indispensable à la réalisation du bonheur 
de tout homme dans ce monde et dans l’autre, et à toute 
concrétisation de la volonté divine dans l’espace-temps. 


La 
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Chapitre VIII 
Le principe de la Oumma 


1. La terminologie 


L'ordre social de l’Islam est donc unique. Aucun 
des termes connus dans les langues occidentales ne peut 
être utilisé pour s’y référer. En anglais, l’expression soctal 
order («ordre social») signifie le système de valeurs ou de 
principes qui régit la vie d’une société. Tout système de 
valeurs ou de principes, quel qu’il soit, peut prétendre 
à cette appellation, puisque même ce que l’on peut 
qualifier de chaos est un ordre social, ou une forme de 
vie sociale. Il est donc approprié de parler d’un ordre 
social capitaliste, communiste, démocratique ou fas- 
ciste, ou d’un ordre social anglais, américain, français, 
chinois ou indien. Lorsqu'il n’est question que du mot 
«social», l'adjectif dérivé de «société», le sens est plus 
restreint. Le terme «société» désigne un groupement 
volontaire d’êtres humains destiné à atteindre certaines 
fins — ce que les Allemands appelleraient plus préci- 
sément Gesellschaft. I ne doit pas être confondu avec la 
«communauté», qui se définit comme le regroupement 
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involontaire d’êtres humains qui sont unis ou semblables 
par la race, la langue, l’histoire, la culture ou la géogra- 
phie. Les Allemands nomment cette dernière catégorie 
Gemeinschaft. «Société» et «communauté» peuvent ou 
non coincider. Dans le cas des Français et des Anglais, par 
exemple, ils coincident; dans celui des Allemands, des 
Slaves et des Chinois, ils ne coïncident pas. L'appartenance 
à une communauté est naturelle et inévitable — sauf par 
lémigration, la naturalisation ou l’acculturation systé- 
matique. L'appartenance à une société, en revanche, est 
immédiate, car elle est le résultat d’une décision. C’est 
pourquoi elle est presque toujours limitée, dans les faits, 
à un ou plusieurs dénominateurs communs partagés par 
les membres du groupe. Ces dénominateurs peuvent aller 
de l’intérêt économique, comme celui que partagent les 
membres d’une coopérative immobilière, à toute une 
série de valeurs culturelles sous-entendues lorsque nous 
désignons une classe ou un groupe spécifique au sein du 
groupe.! L'entité politique n’est pratiquement jamais une 
société. Quoi que l’on puisse trouver quelques exceptions 
(la Suisse, la Yougoslavie et — anciennement — l'URSS), 
elles sont toutes d’origine récente et le résultat de facteurs 
spécifiques. La plupart des entités politiques coïncident 


1 NdA : En Occident, à l'époque moderne, l'existence d’un besoin 
commun et la décision de le satisfaire ont été à l’origine d’associa- 
tions économiques telles que les sociétés commerciales, les corpora- 
tions et les sociétés coopératives de toutes sortes (crédit et épargne, 
consommateurs, logement, marketing, etc.), mais jamais d’un État. 
L'État est censé reposer exclusivement sur des caractéristiques eth- 
niques qui sont intrinsèquement communes, et donc permanentes. 
Cf. Robert K. Merton, Social Theory and Social Structure (Glencoe, 
Illinois, The Free Press, 1962), p. 393. 


en réalité avec des communautés. Si leur coïncidence 
n'est pas totale, elle l’est presque, ce qui justifie que l’en- 
tité politique soit aussi appelée «nation ». C’est pourquoi 
il est possible, dans la théorie politique occidentale, de 
définir l’État comme un territoire aux frontières définies, 
à l’intérieur duquel vit une communauté spécifique dont 
les affaires sont régies par un pouvoir souverain capable 
de faire appliquer ses décisions.! 


En Islam, les deux termes correspondant à l’idée de 
communauté sont sha‘b et qawm. Ils ne peuvent être uti- 
lisés pour désigner une société sans faire violence à leur 
sens, c’est-à-dire à la conscience du peuple désigné par 
l’appellation.? Les Arabes, les Turcs et les Perses forment 
chacun un sha‘b ou un gawm, si l’on veut ainsi les évoquer 
comme des communautés différentes les unes des autres, 
et si notre but est de nous concentrer sur leurs différences 
de langue, de coutumes, de géographie, de généalogie, 
etc. Mais ce ne sont pas des «sociétés », ni individuelle- 
ment, ni solidairement, dans la mesure où cette catégorie 
ne leur est pas exclusivement applicable mais engloberait 
également et à la fois les Malais, les Indiens, les Haoussas, 
les Bantous, les Slaves, etc. Dans la mesure où toutes 
ces communautés, et plus encore, partagent l’Islam, 
sa culture et sa civilisation, elles font partie intégrante 


1  NdA : Cest la définition traditionnelle et classique de l’État dans 
la culture occidentale. Elle est à l'opposé de l’État islamique qui n’est 
limité ni par le territoire, ni par des frontières ethniques, culturelles, 
religieuses ou politiques. Cf. par exemple, George H. Sabine, À 
History of Political Theory (New York, Henry Holt and Co, 1947), p. 
764-65 ; et James B. Hastings, Encyclopedia of the Social Sciences. 

2 Al-Zubaydi, t4j al-‘arûs, vol. 9. 


195 


196 


d’une seule et même Oumma, ou «société» de l’Islam. 
La Oumma est une société universelle dont les membres 
comprennent la plus grande variété possible d’ethnies 
ou de communautés, mais dont l’engagement envers 
l’Islam les lie à un ordre social spécifique. La question est 
d’autant plus complexe que chacune des communautés 
musulmanes forme la Oumma, le microcosme. En effet, 
elle est nécessairement et légitimement chargée de parler 
et d’agir au nom de la Oumma mondiale tant que cette 
dernière ne dispose pas d’un gouvernement ou d’une ins- 
titution légalement constituée, capable de faire appliquer 
la loi islamique, de représenter efficacement la Oumma 
universelle et d’en assumer la responsabilité — ceci car 
c’est l’Islam qui fournit à ces communautés musulmanes 
toutes les catégories les plus importantes de culture et de 
civilisation, de différenciation et de classification sociales, 
et d'évaluation dans toutes les affaires personnelles et 
dans la plupart des affaires sociales et inter-sociétales. Il 
est donc bien plus justifié de les identifier sur la base de 
l’Islam, qu’elles partagent avec l’ensemble de la fraternité 
musulmane mondiale, que sur la base qui fait d’elles 
des communautés. Ces derniers éléments, c’est-à-dire 
les éléments différents que les communautés respectives 
fournissent, ne sont pas niés ; mais étant relativement peu 
importants par rapport à ceux que l’Islam leur fournit, ils 
sont reconnus et placés à la place qui leur revient, et leur 
convient. 


Le terme «Oumma» n'est pas traduisible et doit 
être pris dans sa forme arabo-islamique originelle. Il n’est 
pas synonyme de « peuple », «nation» OU « État », autant 
d'expressions qui sont toujours déterminées par la race, 


la géographie, la langue et l’histoire, ou une combinaison 
de ces éléments. À l’inverse, la Oumma est trans-locale, 
c'est-à-dire qu’elle n’est absolument pas déterminée par 
des considérations géographiques. Son territoire n’est pas 
seulement la terre entière, mais l’ensemble de la création. 
La Oumma n’est pas non plus limitée à une race quel- 
conque : elle est trans-raciale et considère l’ensemble de 
l’humanité comme ses membres réels ou potentiels. La 
Oumma n'est pas non plus un « État», car elle est un État 
mondial et trans-total, au sein duquel elle peut inclure et 
contenir plusieurs « États ». De même, les constituants de 
la Oumma constituent la Oumma même s’ils ne relèvent 
pas de la souveraineté politique d’un État — pas même 
de celle de l’État islamique. La Oumma est une sorte de 
«Nations Unies » avec une idéologie forte, globale et inté- 
grale, un gouvernement mondial et une armée mondiale 
pour faire appliquer ses décisions. La Oumma est l’ordre 
social de l’Islam ; et le mouvement qui cherche à concré- 
tiser ses objectifs est l’oummatisme.! 


2. La nature de la Oumma 


A. Contre l’ethnocentrisme 


L'ordre social de l’Islam est universel et englobe 
l’ensemble de l'humanité, sans aucune exception. Du seul 
fait qu’il est humain, qu’il est né, chaque individu est un 


1 Cf l'ouvrage de cet auteur, ‘On Arabism: Urñbah and Religion: An 
Analysis of the Fundamental Ideas of Arabism and of Islam as Its Highest 
Moment of Consciousness’ (Amsterdam, Djambatan, 1962), chap. VI. 
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membre effectif de l’ordre social, ou un membre poten- 
tiel dont le recrutement est le devoir de tous les autres 
membres.! L'Islam reconnaît le regroupement naturel 
des êtres humains en familles, tribus et nations comme 
un agencement créé, décrété et ordonné par Dieu.? Mais 
il rejette l’idée de donner un caractère ultime et absolu 
à ces groupements en tant que critères définitifs de 
l'Homme, constituant le critère final du bien et du mal. 
Tout en élargissant la notion juridique de «famille» pour 
inclure tous les parents pouvant démontrer une relation 
généalogique quelconque les uns avec les autres, aussi 
éloignée soit-elle, et en régissant leurs relations mutuelles 
d’héritage et de soutien mutuel par la loi, l’Islam a établi 
pour les groupements plus larges que sont la tribu et la 
nation la fonction de se compléter et de coopérer les uns 
avec les autres pour le bénéfice de tous. Au-dessus de 
tous les êtres humains, les individus comme les groupes, 
se trouve la loi. La diversité ethnique est un fait; elle est 


1 NdA: Le caractère obligatoire de la sharf‘a, en termes d’impé- 
ratifs divins, s'impose à tous les êtres humains sans exception ni 
discrimination, car les revendications des valeurs de l’Islam sont les 
mêmes pour tous. Par conséquent, tout être humain doit être appelé 
à l’Islam par les musulmans, qui reconnaissent déjà cette normati- 
vité du contenu de la révélation islamique. Pour une analyse plus 
approfondie de ce point, cf. l’article de cet auteur, ‘On the Nature 
of Islamic Da’wabh; International Review of Mission, vol. 65, no 260 
(octobre 1976). 

2 Cf. Coran : «Ô hommes INous vous avons créés d’un même père 
et d’une même mère avant de vous répartir en peuples et en tribus, 
afin que les uns apprennent à connaître les autres. Le plus noble 
d’entre vous, pour Dieu, est celui qui Le craint le plus.» (49 :13) 


3 Ibid. 


aussi, dans une certaine mesure, un souhait. Au-delà de 
cette mesure, l’Islam la considère comme un élément 
matériel, soumis aux exigences de la loi. Lorsque l’ethnie 
devient ethnocentrisme, l’Islam la condamne comme 
kufr (mécréance), car elle implique alors la mise en place 
d’une autre source pour la loi, pour le bien et le mal, à 
savoir l’ethnie elle-même. Juridiquement, les considéra- 
tions ethniques relèvent du domaine du mubäh (permis) 
et sont limitées par les domaines du harâm (interdit) et 
makrûh (déconseillé) d’une part, et du w471b (obligatoire) 
et du mandñb (recommandé) d’autre part. 

L'Islam ne s'oppose pas à ce que l’ethnie aille jusqu’à 
constituer son propre État politique, son propre khilâfa, 
une position reconnue comme légitime depuis le temps 
d’al-Mäwardi, à condition que la sharf'a soit pleinement 
observée! — car le respect de cette dernière condition 
impose à une entité ethnique souveraine le devoir de ne 
faire la paix et la guerre qu’en accord avec l’ensemble de 
la Oumma, et de conduire ses affaires de manière à empèê- 
cher le mal de s’abattre sur les autres et à leur apporter 
le bien. Au-delà de ces mesures, l’Islam ne tolère aucun 
particularisme et impose à tous les musulmans l’obliga- 
tion religieuse de combattre l’ethnocentrisme de toutes 
leurs forces, où qu’il se manifeste, et à chaque fois qu’il 


1 NdA: La légitimité de plus d’un califat fut défendue par 
al-Ash'arî, et condamnée par al-Mâwardi. Toutefois, l'opinion juri- 
dique islamique atteignit à cette époque un quasi-consensus en 
faveur de la tolérance — le problème concernant alors le califat 


omeyyade de Cordoue et le califat abbasside de Bagdad. 
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se manifeste.! La loi de l’Islam est la même pour tous en 
vertu de sa source divine. De même que Dieu est Unique, 
le Dieu de toutes les créatures, et donc de tous les êtres 
humains, Sa loi est unique, et la même pour tous. Il n’a 
aucun favori. Il ne fait aucune exception. L’Islam consi- 
dère l’ethnocentrisme avec autant de gravité car le favori- 
tisme est en réalité une attaque contre la transcendance 
même de Dieu. Pour que Dieu soit la Réalité ultime, le 
Juge ultime (c’est-à-dire le Principe, le Critère et la Source 
ultimes), Sa position vis-à-vis de toutes les créatures doit 
être unique. S’Il considère un groupe ethnique comme 
Son favori, c’est-à-dire comme différent des autres dans 
son rapport à Lui, à Sa loi, à Son ordre cosmique, à Son 
système de récompense et de châtiment, Il compromet 
nécessairement Son caractère ultime, ou Sa transcen- 
dance. L’affirmation selon laquelle la réalité ultime est 
plurielle est une contradiction indigne même du plus 
petit esprit. Il en va de même de toute la variété des idées 
fondées sur le relativisme éthique, qu'il soit humain, 
comme l’eudémonisme; culturel, comme l’utilitarisme, 
la tradition anglo-saxonne du libéralisme politique, et 
tous les nationalismes ; ou protagoricien, comme l’hédo- 
nisme, la nouvelle vieille religion de l’Occident.? 


1 Cf. Coran: «Si deux groupes de croyants entrent en conflit, 
efforcez-vous de rétablir la paix entre eux. Si, refusant votre conci- 
liation, l’un des deux groupes agresse injustement l’autre, combattez 
les agresseurs jusqu’à ce qu'ils reviennent à la loi de Dieu. S’ils y 
consentent, réconciliez-les avec justice et équité, car Dieu aime les 
hommes équitables.» (49 :9) 

2 Cf. l'essai de cet auteur, ‘The Metaphysical Status of Values in the 
Western and Islamic Traditions, Studia Islamica, 1968, p. 29-62. 


B. L’'universalisme 


L'ordre social de l’Islam est à tendance universaliste.! 
Bien qu’il puisse exister actuellement dans une nation 
ou une autre, un groupe de nations, ou simplement un 
groupe d'individus, il est unique en ce qu’il cherche à 
englober toute l’humanité. Par conséquent, d’un point 
de vue islamique, il ne peut y avoir d’ordre social arabe, 
turc, persan, pakistanais ou malais, mais un seul : l’ordre 
social de l’Islam. Toutefois, l’ordre social de l'Islam peut 
débuter dans n’importe quel pays ou groupe; mais il 
se dégrade et devient non-islamique s’il n’évolue pas 
continuellement vers l’inclusion de toute l’humanité. 
L'idéal de la communauté universelle est celui de l’Islam, 
exprimé dans la Oumma mondiale. Il n’est pas dépassé, 
ou en décalage par rapport à notre époque, à l’image de 
l'idéal absolu du Moyen-Âge. En Occident, l’idéal de la 
communauté universelle a régné pendant un millénaire 
et demi, de l’Imperium Mundi des Romains jusqu’à la 
Réforme protestante. Il a été tenté à nouveau à travers la 
vision des Lumières de la Révolution française, et encore 
à travers les visions universalistes de la démocratie et du 
communisme. À chacune de ces occasions, l'idéal a été 
corrompu, violé, assassiné et mis à mort par la subversion 
particulariste, nationaliste et ethniciste de ses ennemis. 
Aucun de ces mouvements n’était pourtant fondamen- 
talement hostile à l’idéal universaliste, ni ne pouvait être 
décrit comme véritablement opposé à l’idéal en tant que 
tel. Les forces ethniques qui ont rallié le peuple autour 


1 Cf. Coran: «En réalité, les croyants sont des frères. Réconciliez 
donc vos frères!» (49 :10) 
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de ses princes lors de la Réforme étaient opposées à la 
corruption de l’idéal telle que pratiquée par l’Église 
romaine; et les forces nationalistes qui ont contré l’idéal 
des Lumières de la Révolution française étaient opposées 
à sa corruption par la France impériale. De même, l’ef- 
fondrement de l’idéal après la Première et la Deuxième 
Guerre Mondiale était dû aux machinations et aux mani- 
pulations du sionisme et de l’impérialisme néo-colonia- 
liste. En d’autres termes, l’idéal a échoué en raison d’un 
manque d’adhésion véritable à cet idéal, d’un manque 
de courage de la part de ses adhérents. La foi des masses 
occidentales en l’idéal s’est poursuivie, mais elle a connu 
sa chute finale aux mains du scepticisme contemporain 
— pour lequel rien n’est sacré — et, de surcroît, rien n’a 
de sens précis ou défini. 


C. Le totalisme 


L'ordre social islamique est totaliste, en ce sens qu’il 
considère que l’Islam est pertinent pour toutes les ères et 
tous les domaines de l’activité humaine. La base de l’ordre 
social est la volonté de Dieu, qui doit être pertinente pour 
toute créature dans la mesure où Dieu l’a dotée d’une 
constitution, d’une structure et d’une fonction.! Les êtres 


1 Cf. Coran: «Lui qui règne sans partage sur les cieux et la terre, 
qui ne s’est pas donné d’enfant et qui a créé toute chose à la perfec- 
tion et selon une sagesse infinie.» (25 :2) 

NdA : Si l’universalisme de l’Islam est évident dans le fait que les 
injonctions de l’Islam s'adressent à tous les êtres humains en vertu 
de leur humanité, son totalisme l’est dans le fait que là où il a 
laissé un domaine du comportement humain non spécifiquement 


humains, dans leur nature physique, personnelle, sociale 
et spirituelle, ont effectivement une constitution donnée 
par Dieu qu’ils doivent respecter. Aucune de leurs activi- 
tés n'échappe à la détermination divine; et ils ne peuvent 
se projeter dans aucun domaine d'activité sans qu’il 
n'entre dans les catégories de la sharfa. En outre, c’est le 
signe d’une mentalité développée et d’une vision raffinée 
que le domaine du mubäh (permis) soit occupé, autant 
que possible, par les orientations et souhaits de l’Islam. 
Le principe juridique‘ de ne pas émettre d’interdiction 
sans un texte (la règle de base étant la licéité) est une pré- 
vention contre l'extension injuste et invalide des interdic- 
tions, et non contre leurs extrapolations valides. Analyser, 
déduire, induire, étendre et extrapoler les lois de l’Islam 
et les rendre pertinentes pour tout ce qui est existe, est 
à la fois méritoire et nécessaire, sans quoi l’exhaustivité 
de la volonté de Dieu sur laquelle repose en dernière 
instance la sharf'a serait remise en question. Le meilleur 
ordre social est, en conséquence de cette vérité, celui qui 
ordonne la plus grande part possible de l’activité humaine, 
et non la plus petite; et le meilleur gouvernement est 
celui qui gouverne le plus, et non le moins. Rappelons 


légiféré, il a placé ce fardeau sur le musulman. Le musulman est 
contraint de chercher l’application de la Révélation aux affaires et 
problèmes quotidiens qu’il rencontre. L’yt#hâd est un devoir univer- 
sel qui incombe à tous les musulmans, comme Allah l’a affirmé dans 
le Coran (6 :38). 

1 NdA: C'est là l’un des principes généraux de la jurisprudence 
(al-gawä'id al-kulliyya). Subhî al-Mahmasâni, falsafat al-tashri 
fil-islâm (Beyrouth, DÂâr al-‘Ilm li al-Malayin, 1961), p. 261. ‘Abd 
al-Wahhäâb Khallâf nomme ces principes généraux a/-qawd'id al. 
usäliyya al-tashri‘iyya (cf. son ‘ilm usûl al-figh, Le Caire, 1972, p. 197). 
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ici que l’ordre social islamique n'est pas simplement un 
club, une société érudite, une chambre de commerce, un 
syndicat, une coopérative de consommateurs ou un parti 
politique au sens occidental du terme. C’est tout cela et 
bien plus encore, comme le disait Hassan al-Banna, préci- 
sément en raison de la pertinence de la volonté de Dieu 
en toutes choses.! 


Le totalisme de l’ordre social islamique ne concerne 
pas seulement les activités humaines actuelles, en tout 
temps et en tout lieu, ainsi que tous les êtres humains 
qui sont les sujets de ces activités et qu’il considère 
comme ses membres nécessaires. S'il considère tous les 
musulmans comme des conscrits dans ses programmes 
et projets, l’ordre social islamique voit également les 
non-musulmans comme des membres potentiels qu’il 
faut persuader d’adhérer. L'ordre social de l’Islam n’a donc 
pas de fin, en raison de l’infinité de la vie et de l’activité 
en ce monde. La mission des musulmans consiste donc à 
s’immiscer dans tout ce qui est, ou se meut, afin d’en faire 
de meilleurs et plus nombreux acteurs de la réalisation de 
la volonté divine.? La faläb est la transformation authen- 
tique de la terre en jardin de Dieu (la véritable signifi- 
cation du concept coranique d’istimär al-ard, la recons- 
truction de la terre), et de l’humanité en héros, génies et 
saints accomplissant les modèles de Dieu. Nous devons 
bien sûr nous rappeler que le fait d’accomplir cet objectif 
de manière immorale ne constituerait pas une forme de 


1 Ishâq Müsâ al-Husayni, a/ikhwân al-muslimñn (Beyrouth, Dar 
Beirut li al Tibâ’ah wa al-Nashr, 1955), p. 79. 

2 Cf. Coran : «Nous n'avons rien omis dans le Livre. C’est ensuite 
vers votre Seigneur que vous serez tous rassemblés.» (6 :38) 


faläb. La faläb exige que les actes de transformation eux- 
mêmes respectent la loi divine lorsqu'ils cherchent à la 
faire s’accomplir dans leurs objets. 


D. La liberté 


L'ordre social de l’Islam est libre. S’il se construit 
par la force, ou s’il exécute son programme par la coer- 
cition du peuple, l’ordre social perd alors son islamité. 
Il est possible que la discipline collective soit nécessaire ; 
mais elle ne peut être légitime que si elle est limitée au 
domaine de la mise en œuvre. Avant cela, l’Islam exige 
la shñrûâ (consultation mutuelle) sur l’instauration même 
de cette discipline collective qui ne peut, en tout état de 
cause, être que temporaire et relative à des projets spéci- 
fiques. Lorsque l’enrégimentement est la règle et que l’on 
recourt à la coercition par principe, le résultat peut tout 
à fait être une concrétisation réussie du modèle divin, 
mais il s’agira d’une concrétisation dont la valeur sera 
utilitaire, et non morale. Pour qu’elle soit morale, il faut 
que le sujet y adhère volontairement, sous la forme d’une 
décision libre prise par engagement personnel envers la 
valeur ou le modèle divin en question. ! Il ne fait aucun 
doute que l’Islam recherche la concrétisation des deux 
valeurs — la valeur utilitaire et la valeur morale — mais 
il ne tolère ni ne respecte la première sans la seconde. La 
concrétisation qui compte, à ses yeux, est celle qui réalise 


1 Cf Coran : «Nous t'avons révélé le Livre de vérité pour le trans- 
mettre à toute l'humanité. Quiconque suit le droit chemin, le fera 
dans son seul intérêt, tandis que celui qui s’en écarte en subira seul 
les effets. Tu n'es pas, quant à toi, en charge de leur salut.» (39 :41) 
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ces deux valeurs à la fois et dans le même temps. Dieu 
nous enseigne cette leçon avec éloquence dans le Coran. 
À la suggestion que les êtres humains allaient être créés 
et placés sur terre, les anges, qui ne peuvent commettre 
le mal mais doivent accomplir les commandements de 
Dieu sans libre-arbitre, demandèrent : « Vas-tu y installer 
des êtres qui y répandront le mal et y feront couler le 
sang alors que, par nos louanges, nous célébrons Ta gloire 
et sanctifions Ton nom?» Dieu répondit : «Je sais des 
choses que vous ignorez.» ! Si les êtres humains étaient à 
l’image des anges, incapables de faire le mal, leurs actes 
répondraient à chaque désir ou impératif divin, mais ils 
ne seraient pas moraux. La morale est la portion la plus 
élevée de la volonté divine. Il est donc certain qu’elle 
doit être la portion la plus élevée de ce qui est exigé de 
l'Homme, car une volonté qui n’enjoint pas la morale ne 
peut être divine, car elle serait alors en contradiction avec 
elle-même. La même vérité est soulignée dans un autre 
passage du Coran, de manière encore plus dramatique 
que dans le verset précédemment cité : «Nous avons 
proposé aux cieux, à la terre et aux montagnes d’assumer 
la grande responsabilité qu’ils ont déclinée par crainte de 
ne pouvoir l’assumer, contrairement à l’homme qui, par 
ignorance, l’a acceptée.» ? À travers les cieux et la terre, 
la volonté de Dieu se concrétise par la nécessité de la loi 
naturelle; les créatures des cieux et de la terre ne sont pas 
libres de le faire ou de ne pas le faire. Par conséquent, leur 
concrétisation n’est pas morale. Seule celle de l'Homme 


1 Coran, 2:30. 
2 Coran, 33 :72. 


est morale, car lui seul est libre face à l’impératif divin. 
C'est pourquoi lui seul est porteur du «dépôt» divin. 


Si faire en sorte que les êtres humains concrétisent 
la valeur ne peut impliquer de les contraindre à une telle 
concrétisation, la chose implique de les persuader de le 
faire de leur propre accord. Ceci signifie que, pour que 
la concrétisation de la valeur soit morale, il faut ensei- 
gner et convaincre les êtres humains que les valeurs sont 
des valeurs, et que les commandements divins sont les 
modèles désirables de l'humanité. Ceci fait de l’ordre 
social de l’Islam un séminaire, ou une école à grande 
échelle, où la mission du gouvernement et des gouver- 
nants est d’enseigner, d’éduquer, de convaincre, de per- 
suader, d'éclairer et de guider. 


E. La mission 


Il est évident que la Oumma n'est pas une excrois- 
sance accidentelle de la nature. Elle n'existe pas pour elle- 
même, et encore moins pour l’un de ses constituants. Elle 
n’existe qu’en tant qu’instrument de la volonté divine qui 
cherche, à travers la Oumma, à trouver sa concrétisation 
dans l’espace et le temps. Elle constitue la matrice de la 
Révélation définitive de Dieu, l’instrument de Sa volonté 
et le point où se rencontre le divin et le cosmos, l’en- 
droit d’où le cosmos est lancé dans sa marche infinie vers 
l’accomplissement du dessein divin. Comme le Coran 


1 bia. 
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l’exprime avec éloquence, la Oumma existe pour que «la 
Parole de Dieu soit suprême ».! 


3. Les dynamiques internes de la Oumma 


A. Pas d’Islam sans Oumma 


Dieu a ordonné : «Et que soit issue de vous une 
communauté (Oumma) qui exhorte les autres au bien, les 
incite à la vertu et condamne le vice. Bienheureux celui 
qui agira ainsi.» Il est donc clair qu’il a été ordonné aux 
musulmans de se constituer en une Oumma, c’est-à-dire 
en un corps social organisé de manière particulière. Le 
texte du Coran nous donne la {la (principe motivant) de 
ce commandement, à savoir «exhorter au bien, inciter à la 
vertu et condamner le vice». Cette ‘“/la, cependant, n’est 
que la «cause finale» ou le but ultime que la Oumma 
est censée servir. Une «cause finale» moins définitive (et 
donc une cause instrumentale) est le fait que c’est l’exis- 
tence même de la Oumma qui rend possible l’exhorta- 
tion au bien, l'incitation à la vertu et la condamnation du 
vice. La Oumma est la source des droits du musulman, 
ainsi que de ses devoirs; et elle est le corps au sein duquel 
ces droits et devoirs peuvent s'exercer. 

Le Prophète # a décrété : «Il n’est pas permis à trois 
musulmans de se retrouver dans un pays sans que l’un 
d’entre eux ne soit désigné comme leur chef.» Puisque 


1 Coran, 9:40. 
2 Coran, 3 :104. 


l’objectif des musulmans est de faire respecter et mainte- 
nir le droit, d’appliquer les injonctions divines, de réaliser 
la justice, d’exécuter les hudäd et d'atteindre le bonheur 
en ce monde et dans l’autre, il n’y pas d’échappatoire à la 
formation d’une Oumma, d’une société organique dotée 
d’un #mâra (gouvernement).! 


Quelqu'un pourrait ici objecter que la réalisation 
des valeurs personnalistes n’a pas besoin de la Oumma. 
Il pourrait même affirmer qu’au contraire, la société 
entrave cette réalisation, puisque la vertu est la plus 
haute lorsqu'elle est secrète. Notre réponse, en tant que 
musulmans, est qu’il s’agit là d’un point de vue chrétien. 
Certes, l’Islam enjoint les valeurs personnalistes, connues 
collectivement sous le nom d’khläs (nryya, sida, ibtigh4’ 
wajballäh, tuhr, amâna, etc.) mais il interdit également le 
monachisme.? Son originalité est de considérer qu’aucun 
tkhläs (sincérité) n’est crédible s’il ne se traduit pas par 
des actes visibles dans l’espace et le temps, et d’imposer 
l’khlâs à la communauté en tant que telle. Dans le chris- 
tianisme, la société et l’État sont le domaine de César. 
Telle est la conception traditionnelle du christianisme, 
fondée sur les textes scripturaires des Évangiles selon 


1 Cf. Coran : «Nous avons envoyé Nos Messagers avec des preuves 
évidentes et les avons chargés d’enseigner les Écritures et l'équité 
aux hommes afin que ceux-ci pratiquent la justice.» (57 :25) «Nous 
l'avons révélé le Livre de vérité afin que tu juges entre les hommes 
selon ce qui t’a été enseigné par Dieu. Ne t'érige donc pas en avocat 
des scélérats.» (4:105) «Juge donc entre eux conformément aux 
lois révélées par Dieu sans jamais te plier à leurs désirs, de crainte 
qu'ils ne te détournent d’une partie du message que Dieu t'a révélé.» 
(5 :49.) 

2 /Coran;s7:27, 
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Matthieu (22/21), Marc (12/17) et Luc (20/25). Les efforts 
visant à élargir la portée de l’éthique chrétienne afin de 
la rendre pertinente et applicable à toute la société ont 
commencé aussitôt après la Réforme protestante — le 
calvinisme en étant l’exemple le plus abouti — mais ils 
ont tous été rejetés par la majorité et n’ont jamais été 
intégrés dans le dogme orthodoxe, sauf dans l’esprit de 
leurs propres adeptes sectaires. Ce n’est qu'après que la 
Révolution industrielle en Angleterre a porté l’exploita- 
tion de l'Homme à des niveaux excessifs de cruauté et de 
dégradation que la conscience chrétienne a été poussée à 
étendre la pertinence du Christ aux relations sociales et 
à la législation publique. Et ce n’est qu’au cours des deux 
ou trois dernières décennies, et en grande partie en réac- 
tion au racisme, au communisme et à la Seconde Guerre 
mondiale, que cette préoccupation est devenue générale. 
Malgré ces évolutions, l’esprit chrétien n’a pas opté pour 
l’affirmation pure et simple d’une éthique chrétienne 
semblable à la notion de Oumma. Si elle est convaincue 
de la nécessité du Christ aux niveaux politique et social, 
elle affirme sa pertinence de manière ambiguë, en simple 
opposition à ce que font les Césars de la terre. Elle ne 
considère jamais, par principe, que le Christ dit à ces 
Césars ce qu'ils doivent faire.' 


En Islam, tout est l’affaire de Dieu et relève de l’im- 
pératif religieux. En effet, la Oumma est la condition 
sine qua non de toute piété et de toute moralité. C’est 
pourquoi Dieu décrit les croyants comme «solidaires les 
uns des autres, incitant les autres à la vertu, condamnant 


1 Barth, Agarnst the Stream, p. 29-31. 


le vice, accomplissant la prière, s’'acquittant de l’aumône 
et obéissant à Dieu et Son Messager.»! Plus directement 
encore, Il nous ordonne de «nous aider les uns les autres 
à pratiquer la vertu et la piété, et à ne pas nous aider à 
commettre le péché et à transgresser.»? De manière didac- 
tique, Il décrit les damnés comme «ceux qui ne condam- 
naient pas le mal que leurs coreligionnaires commettaient 
sous leurs yeux.» C’est pourquoi le Prophète # a dit: 
«Lorsque les gens voient un vice commis et ne cherchent 
pas à le changer, Allah leur inflige Son châtiment», avant 
d’expliquer son jugement par le raisonnement suivant : 
«Lorsque le mal est secret, il ne cause du tort qu’à son 
auteur; lorsqu'il est public et qu'il n’est pas interdit, il 
cause du tort à tout le monde.»“ 

Une justification supplémentaire de la Oumma 
peut être tirée de l’analyse de la conscience éthique et de 
l'éthique personnaliste. La première révèle qu’un impéra- 
tif moral découle du réseau de relations avec la nature et 
les autres personnes dans lequel le sujet moral se trouve 
et vit sa vie, qu'il s'applique dans ce réseau et n’a de sens 
qu’à travers lui. Le service et l’adoration de Dieu étant 
la réalisation de Sa volonté, et la volonté divine formant 
in percipr les valeurs, ou le prius (principe premier) qui 
donne sa valeur à toute chose, il en découle que pour 
que l'Homme serve Dieu, il doit prendre sa place dans 
les relations interhumaines qui peuvent concrétiser les 


1 Coran,9:71. 

2 Coran, s :2. 

3 Coran, :79. 

4 Ibn Kathîr, Tafsir al-Coran al-Azim (Beyrouth, Dâr al-Ma’rifah, 
1969), vol. 2, p. 83-84. 
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valeurs morales. De même qu’il est futile d’exiger d’une 
âme désincarnée, sans rapport avec le monde de l’espace- 
temps, qu’elle concrétise les valeurs utilitaires, il est futile 
d'attendre d’un moine ou d’un ermite sans rapport avec 
les autres hommes dans les relations de commerce, d’ami- 
tié, de mariage, de voisinage, de production et de consom- 
mation de biens matériels, de guerre et de paix, de procès 
et de jugement, de mission et d'enseignement, de loisirs 
et de jouissance esthétique, ou encore de fraternisation, 
qu'il concrétise les valeurs morales. Les valeurs morales 
ne peuvent demeurer qu’à l’état d’essences idéales dans 
un ordre transcendant et supérieur si elles ne sont pas 
concrétisées dans le corps même de ces relations inte- 
rhumaines. La moralité présuppose de telles relations, 
et est impossible sans elles. Chaque relation dont l’on se 
retire ou que l’on abandonne signifie que la valeur qui 
est pertinente à cette relation, c’est-à-dire la valeur dont 
cette relation est le substrat ou le support, est condamnée 
à la non-concrétisation. La vie de solitude que mène l’in- 
dividualiste, l’ermite ou le moine est fondée, en dernière 
instance, sur une troncature du domaine des valeurs, car 
elle est guidée par le principe selon lequel les valeurs 
dont le support est la conscience ou l’âme du sujet en soi, 
c'est-à-dire dans sa singularité et sa solitude, sont seules 
constitutives du domaine des valeurs, ou sont les valeurs 
les plus élevées au nom desquelles toutes les autres valeurs 
peuvent être violées. Dans le premier cas, il s’agit d’une 
cécité évidente à l’égard de l’existence d’autres valeurs, 
d’un monisme! ou d’un exclusivisme axiologique arti- 


1 NAT : Doctrine qui explique tout l’univers, choses et êtres, par 
les transformations d’un élément unique. 


ficiel ; dans le second, d’une insensibilité au pouvoir de 
mouvement réel des autres valeurs, d’un jugement erroné 
de leur ordre de classement, voire d’un refus de leur fina- 
lité axiologique. Il n’est donc guère surprenant que tous 
les plus célèbres solitaires et ermites de l'Histoire aient 
, . LA s° ! 
mené une vie de dureté, d’intempérance et souvent de 
cruauté. 


Chaque fois que la dimension morale est définie en 
termes personnalistes, elle débouche nécessairement sur 
un individualisme qui trouve sa conclusion logique dans 
l’égoisme, car elle doit, en dernière instance, dépendre 
des déterminants intérieurs du sujet moral dont seule sa 
propre conscience peut être le juge. L'agent moral peut 
viser les idéaux les plus nobles et les plus altruistes qui 
soient; mais ce qui rend sa volonté morale n’est pas, ex 
hypothesi, la noblesse ou l’altruisme du contenu voulu, 
mais la manière dont sa propre faculté a conçu l'acte. 
C'est cette priorité — voire cette exclusivité — de la 
détermination interne et personnelle de l’agent moral 
dans la constitution de sa vision éthique qui fait de lui un 
égoiste, toujours obsédé par lui-même. Si l’on prétend que 
l’obsession de soi est elle-même motivée par l’altruisme, 
comme dans le cas de l'exemple de la volonté propre, il 
faut reconnaître que plus la conduite de l’agent moral est 
impliquée dans la nature et les autres hommes, et moins 
l’on peut prédire avec confiance l’exemplarité de cette 
conduite. La tendance serait donc à la recherche de l’exem- 
plarité au détriment de l’implication. Historiquement, les 


1 William James, The Vanity of Religious Experience (New York, 
Mentor Books, New American Library, 1953), p. 269-76. 
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meilleurs exemples de détermination éthique intérieure 
ont été les moines et les ermites de tous les âges et de 
toutes les nations, des hommes guidés par une éthique 
d’isolement du monde, «anti-monde», de résignation et 
d’ascétisme. Chacun sait que l’Islam est une religion de 
la vie privée aussi bien que de la vie publique, de l’in- 
dividu et de l’État, de la vie quotidienne et de la noble 
contemplation. L’Islam n’est donc pas possible sans que 
les hommes se trouvent dans la toile et la trame des rela- 
tions avec la nature et les autres hommes, s’influençant 
mutuellement et se déterminant mutuellement. Nombre 
de paroles prophétiques, à l’image de la célèbre déclara- 
tion «La religion, c’est le bon conseil», sont l’expression 
de cette tendance de l’Islam à s’impliquer dans les affaires 
des autres hommes en ce monde. Cette réalité est égale- 
ment exprimée dans le désir ardent de Hayy Ibn Yaqzän 
de trouver une communauté d’êtres humains après sa 
découverte de la vérité et après qu’il a atteint tout le 
bonheur que sa quête personnaliste pouvait lui fournir, 
comme nous l’avons vu précédemment. 


B. Une seule et unique Oumma 


Dieu dit : «Telle est votre Oumma, la seule véritable 
Oumma.»? Par cette affirmation, Dieu veut dire que les 
croyants ont un seul point d’appui autour duquel se 
rallier, un seul objectif global, une seule valeur fonda- 


1 Ibn Tufayl, Hayy Ibn YagzÂn, trad. George N. Atiyah, A Sourcebook 
in Medieval Political Philosophy, éd. Ralph Lerner et Muhsin Mahdi 
(Glencoe, The Free Press, 1936). 

2 Coran, 23 :52. 


mentale, rassemblant tous leurs efforts sous une seule et 
même clé de voûte, à savoir le service et l’adoration de 
Dieu. La Oumma est et doit toujours rester une et indi- 
visible, parce que Dieu est unique et que Son adoration 
est unique. Sa volonté pour toute l’humanité, en tout lieu 
et en tout temps, incarnée dans le Coran et la Sunna du 
Prophète # et cristallisée dans la sharf'a, est unique. Sa 
volonté est valable pour tous les hommes, qui sont tous 
absolument égaux dans Sa vision. Il n’attend pas plus 
d’un peuple particulier ou d’une race particulière qu’Il 
n’en attend de tous les autres. 

L'unicité de la Oumma est donc religieuse et morale, 
et non biologique, géographique, politique, linguistique 
ou culturelle. C’est pour cette raison que le Prophète # 
a désigné les juifs comme une Oumma, même s'ils se 
trouvaient dans la même localité que les musulmans et 
appartenaient au même groupe politique, linguistique 
et culturel. Parce que leur idéologie — religieuse et 
morale — était différente, il a estimé qu’ils constituaient 
une Oumma distincte qui leur était propre. L’Islam ne 
reconnaît aucune Oumma fondée sur la biologie, la 
géographie, la politique, la langue ou la culture, mais 
uniquement sur la religion. Par conséquent, la nation, la 
race, l’État, le continent et l’ensemble de ces catégories 
connues de la culture occidentale moderne ne sont pas 
reconnus en Islam. 


Affirmer ceci ne signifie pas que l’unité religieuse 
de la Oumma ne puisse être renforcée et complétée par 
ces autres types d’unité. Les unités d’espace et de géogra- 
phie, de langue et de culture, de descendance biologique 
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et de race peuvent contribuer, et contribuent de fait, à 
soutenir l’unité religieuse. «Les membres de la famille les 
plus proches ont davantage droit aux bonnes actions d’un 
homme» est un principe de la loi islamique. ! Ce que 
l'Islam dit ici, c’est qu'aucune sorte de proximité physique 
ne doit jamais être autorisée à déterminer la conduite de 
lindividu musulman ou du groupe musulman au-dessus 
du facteur religieux et moral : «Ô hommes !Nous vous 
avons créés d’un même père et d’une même mère avant 
de vous répartir en peuples et en tribus, afin que les uns 
apprennent à connaître les autres. Le plus noble d’entre 
vous, pour Dieu, est celui qui Le craint le plus» dit le 
Coran.’ De toute évidence, la proximité physique est donc 
subordonnée à la vertu et à la piété; elle est secondaire au 
regard de la valeur éthique et du mérite personnel,et non 
l'inverse. 


La Oumma n'est donc pas une affaire de naissance, 
de géographie et de langue. Ces éléments sont indépen- 
dants de la volonté de chacun, et donc nécessaires. La 
Oumma, en tant que fraternité religieuse et morale, est 
une libre association d’individus dans le but de concréti- 
ser en eux, et pour eux et pour l’humanité, l’ensemble du 
domaine des valeurs; en termes islamiques traditionnels, 
«le bonheur dans les deux demeures, cette vie et l’Au- 
delà.» L'on ne naît pas dans la Oumma par un hasard 
aveugle; l’on choisit et décide d’y adhérer en tant qu'être 
rationnel. La Oumma n’est pas une Gemeinschaft mais une 


1  NdA : al-aqgrabûn awlà bil-ma‘raf, l'un des principes généraux de 
la jurisprudence. 
2 Coran, 49 :13. 


Gesellschaft — non une communauté par nature, mais 
une communauté par choix et décision, une «société ». 


Au moment de la naissance du mouvement isla- 
mique, juste après la Hijra en l’an 1 de l’Hégire, le monde 
connaissait la tribu, la forme simple de la Gemeinschaft, 
et l'empire, une Gesellschaft politique fondée sur une 
Gemeinschaft de race, de langue, de culture et d’histoire; 
et ces deux modèles prospéraient alors. L’Islam renversa 
les deux et établit une pure Gesellschaft, une fraternité 
universelle sous la loi religieuse et morale, tout en invi- 
tant toute l’humanité à y adhérer. Cette évolution était — 
et demeure toujours — la plus grande innovation dans 
l’histoire sociale de l'Homme. Il est vrai que le christia- 
nisme est parvenu à établir une Gesellschaft, ou société, 
uniquement fondée sur la religion et la morale. Mais 
malheureusement, le contenu religieux et moral essentiel 
à la chrétienté a été réduit au minimum, à savoir l’inef 
fable acte expérimental de la foi et la plus pure éthique 
de l’intention. Ces deux choses sont personnelles, secrètes 
ou internes, et dépendent totalement de la conscience 
de l’individu pour leur exécution, leur critique et leur 
évaluation. Dès qu’on lui a donné un contenu public ou 
sociétal significatif, la chrétienté s’est divisée et a partiel- 
lement sombré dans les anciennes formes de Gesellschaft 
fondées sur une Gemeinschaft. Les divisions de l’Église 
primitive apparues à Nicée et à Chalcédoine ont impli- 
qué, à un très haut degré, le factionnalisme sémite contre 
le factionnalisme grec du peuple. De même, le grand 
schisme de 1054 était une division entre l’Est grec et 
l'Ouest latin. Enfin, dans le mouvement de la Réforme 
protestante du 16° siècle, les tendances nationales des 
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Allemands, des Anglais, des Français, des Italiens ou des 
Néerlandais ont déterminé, de manière écrasante, l’issue 
des Quatre-vingt-quinze thèses proposées par le moine 
catholique Luther à ses supérieurs.! 


En Islam, par conséquent, aucune diversité reli- 
gieuse et aucune indépendance ou division morale au 
sein de la Oumma n'est légitime. Toute divergence par 
rapport à la religion de la Oumma est une hérésie ; car,au 
sens religieux et moral, là Oumma est indubitablement 
un système monolithique. Soutenir le contraire revient 
à permettre aux musulmans de pratiquer des religions et 
de suivre de principes moraux autres que l’Islam, ce qui 
est absurde. En outre, autoriser la diversité religieuse et 
morale au sein de l’Islam revient à renoncer au tawbid, 
le principe de l’unité de toute vérité et de toute connais- 
sance, ce qui équivaut à permettre la coexistence de deux 
prétentions différentes à la vérité. Il ne s’agit pas d’une 
attitude critique, car le problème ici n’est pas de nier la 
possibilité d’affirmations et de contre-affirmations, mais 
la possibilité d’une vérité globale,connaissable de manière 
critique, en fonction de laquelle l’opposition entre l’affir- 
mation et la contre-affirmation peut être résolue, et la 
différence aplanie. L’Islam est tout à fait opposé au plura- 
lisme de la vérité ultime — pas à celui des opinions sur 
la vérité. Il exige que les opinions soient responsables, et 
il a élaboré le processus de l’yma° (consensus) pour que 
cette responsabilité puisse s'exprimer. La jurisprudence 
islamique permet à tout consensus de la Oumma d’être 


1 NdA : Les détails de l’histoire intellectuelle de l’Église peuvent 
être trouvés chez Henry Bettenson, ‘Documents: 


rompu par un interprète créatif et innovant; mais elle 
lui prescrit le devoir de rechercher le consensus de la 
Oumma pour cela, sans quoi son avis sera rejeté comme 
une bid'a (innovation condamnable). 


Affirmer que la Oumma est unique sur les plans 
moral et religieux ne signifie pas qu’elle n’admette 
aucune division administrative. Il peut en effet exister 
autant de divisions administratives au sein de la Oumma 
que l'efficacité l’exige. Dans la détermination du premier 
jour du mois de ramadân, pour le jeûne, et du premier 
jour du mois de shawwäl, pour le ‘d al-fitr, ainsi que dans 
la distribution des fonds de la zakât, l’école chaféite tolère 
par exemple des subdivisions géographiques au sein de 
la Oumma aussi peu étendues que vingt-quatre farsakh 
(192 kilomètres).!' De nos jours, l’on peut tout aussi 
bien affirmer que les développements extraordinaires 
des technologies de communication ont fait du monde 
entier une seule et unique province. Quoi qu’il en soit, 
administration publique n’est pas seulement une affaire 
de communication, et l’on peut également affirmer que 
la Oumma est aussi divisible à cet égard que l'efficacité 
l'exige. 

Il convient de noter que l’autonomie administrative 
au sein d’une division de la Oumma ne confère pas à 
cette province une autonomie législative. Le processus 
d'élaboration des lois en Islam est régi par un système 
complet de jurisprudence. Dans ce système, les prin- 
cipes généraux sont distingués de leur application. Les 


1 ‘Abd al-Rahmûân al-Jaziri, a/-figh ‘alà al-madhâhib al-arba‘a (Le 
Caire, Al-Matba’ah alTijâriyah al-Kubra), vol. 1, p. 548-55. 
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premiers n’admettent aucun changement, car ils sont à 
la fois ordonnés par Dieu et rationnels. Là où la créati- 
vité de l'Homme est sollicitée, c’est dans la traduction 
d’un principe ou d’une valeur en directives spécifiques 
et concrètes de conduite — l’aspect prescriptif de la loi 
— et dans l’exécution ou la réalisation de ces directives 
— sa mise en œuvre. Seules les directives prescriptrices 
du Prophète # sont normatives; et elles le sont par légi- 
timité divine : «Vous avez un bel exemple à suivre dans 
le Messager de Dieu, exemple édifiant pour quiconque 
espère la récompense de Dieu ici-bas et dans l’au-delà et 
invoque fréquemment Son nom.»! Les directives prescrip- 
trices de tous les autres hommes sont des efforts humains 
qui doivent être soumis à l’examen de la cohérence avec 
le Coran et la Sunna dans leur ensemble, autant qu’à 
lexamen du consensus de la Oumma. L’effort créatif de 
quelque division de la Oumma que ce soit, qu’il s'agisse 
de l’aspect prescriptif ou de la mise en œuvre, est une 
contestation de sa part de la loi islamique qu’elle doit uni- 
versaliser en convainquant l’ensemble des musulmans du 
monde de sa validité, ou éviter ou modifier lorsque, dans 
le débat qui s'ensuit, l'opinion du monde musulman s’y 
oppose fermement.? 


Si l’on exclut notre époque, la Oumma a été, tout 
au long de son histoire, une unité monolithique dans la 
mesure où elle était gouvernée, dans son ensemble, par la 


1 Coran, 33 :21. 

2 NdA : Ceci semble être la seule manière dont l’ytihâd dynamique 
et créatif peut être réconcilié avec l’objectif, tout aussi désirable, 
d’unanimité et de consensus. Ces deux valeurs font partie intégrante 
de la vision du monde islamique et de son système normatif. 


seule et même loi islamique. Politiquement, la Oumma 
n’a été unie sous une même souveraineté que durant la 
période des califes bien-guidés et des califes omeyyades 
(10-13 1H/632-749) ; durant le reste de son histoire, plus 
de douze siècles, elle a été morcelée en de multiples 
divisions politiques. Mais l’unité de la loi était la plus 
forte. Elle a donné au monde musulman ses institu- 
tions, son éthique, son mode de vie et sa culture. Elle a 
éduqué les musulmans de toutes les races et de toutes les 
cultures dans le cadre d’une seule et même idéologie, et 
les a soudés en une fraternité dédiée aux mêmes idéaux. 
Au cours des quatorze siècles de l’histoire islamique, 
l'unité de la loi islamique a résisté avec succès à toutes 
les menaces de fragmentation — y compris la conquête 
par des puissances étrangères. L’on peut dire, à juste titre, 
que la sharfa est à la fois le fer de lance et la colonne 
vertébrale de l’unité musulmane à travers le monde. Et 
c'est cet élément qui fait de la Oumma une fraternité 
véritablement universaliste dont tous les hommes sont 
ou peuvent être membres — potentiellement en vertu 
de la naissance, et concrètement en vertu d’une décision 
libre, personnelle et éthique d’entrer dans cette fraternité 
mondiale de la loi. 


1 NdA: L'on peut ici dresser un parallèle entre le rôle intégrateur 
de la sharfa et celui des lois de Solon, qui permirent de souder les 
groupes de Grecs dispersés autour de la mer Égée en une seule unité 
culturelle. 
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C. La nature de l’unité de la Oumma 


L'intégralité, ou exhaustivité 


Personne, nous l’espérons, n’a besoin de preuves 
de la notion que l’Islam est un système de vie complet 
et intégral. L'Islam ne divise pas le monde en sacré et 
en profane, ni la vie en religieuse et en séculière, ni les 
hommes en prêtres et en laïcs. Toutes ces divisions sont 
considérées par l’Islam comme artificielles, contre-nature 
et déraisonnables. Historiquement, elles appartiennent 
toutes à des traditions non-musulmanes — et par excel- 
lence au christianisme, esclave de l’Imperium Romanum 
dans lequel il est né et s’est formé. 


L'Islam est en effet aussi bien pertinent pour la 
philosophie de la religion, c’est-à-dire pour les plus hauts 
principes de la métaphysique, que pour les plus petits 
détails de la vie quotidienne personnelle. C’est dans le 
Saint Coran que nous pouvons trouver l'affirmation de 
la dualité de l’être — la créature et le Créateur trans- 
cendant —, de la nature et du destin de l'Homme, de sa 
liberté et de sa responsabilité, de l’instrumentalité et de 
la malléabilité de toute la création, de l’ordre de l’univers, 
de l’unité de la vérité et de la valeur. Et c’est dans le même 
Livre que nous trouvons les commandements nous ordon- 
nant de rendre une salutation par une meilleure saluta- 
tion (4: 85), de demander la permission d’entrer dans 
une maison avant d'entrer (24 : 26-28), de nous adresser 
aux autres d’une voix douce, et sans crier (31 : 19). À eux 
deux, le Coran et la Sunna nous offrent un système rituel, 


politique, économique, éthique et social complet. Il est 
vrai que le Coran ne nous donne pas tous les détails, mais 
seulement les principes généraux et quelques détails en 
guise d'exemples. Dans certains domaines, il nous donne 
plus de détails que dans d’autres, afin d’insister sur la 
chose. La Sunna en fait de même. Mais la pertinence des 
Écritures saintes de l’Islam pour toute chose ne fait aucun 
doute. Les détails qu’Allah et Son Prophète # n’ont pas 
formellement spécifiés ont été laissés à l’appréciation des 
musulmans, afin qu'ils les élaborent et les spécifient. Et 
sans le moindre doute, les musulmans se sont élevés à la 
hauteur de la tâche et ont élaboré le système juridique le 
plus complet jamais conçu.! 


Le fondement théorique de cette intégralité, ou 
exhaustivité, est l’axiome selon lequel toute activité 
humaine porte potentiellement une certaine valeur. 
Puisque le dessein de la Oumma est la concrétisation de 
la valeur, il en découle que la Oumma doit chercher à 
promouvoir une telle concrétisation partout où une telle 
possibilité se présente. Ceci implique que la Oumma 
a quelque chose à dire sur chaque activité humaine, et 
que, puisque la loi est pertinente sur toutes ces activités, 
aucune activité ne peut se trouver hors de portée du bras 
exécutif et judiciaire de la Oumma. 


1 NdA: le Coran et la Sunna sont les deux sources ultimes de 
toutes les lois islamiques. Limmense corpus de prescriptions de la 
sharfa couvre tous les domaines de l'éthique personnelle et sociale. 
De toute évidence, aucune des prescriptions de l’Islam ne serait 
valable sans une certaine relation avec une disposition ou une autre 
contenue dans ces deux sources primaires. 


223 


224 


La matérialité 


La nature intégrale et globale de toute unité peut 
être formaliste et abstraite. En effet, en règle générale, 
plus l'exhaustivité est grande, plus l’unité est formaliste et 
abstraite; et toute une religion, ou une vision du monde, 
ou une éthique, peut être réduite à quelques mots abs- 
traits qui, en signifiant tout, ne signifient rien. Mais l’in- 
tégralité de l’Islam n’a pas été obtenue au détriment de 
la matérialité, ou du contenu. Au contraire, elle s’accom- 
pagne d’un contenu concret, à savoir de prescriptions 
juridiques spécifiques pour chaque souhait moral; et, 
lorsque la question se trouve hors de la portée de la loi, 
de lignes de conduite spécifiques pour chaque domaine 
et recoin de l’activité humaine. 


Les exemples d’exhaustivité sans contenu abondent. 
Le penseur spéculatif hindou désigne tout ce qui se 
trouve sous le soleil — et au-delà — en disant simple- 
ment OM, et notre spéculateur soufi en fait de même en 
disant HÜ. Le passe-temps favori des philosophes est de 
s’aventurer toujours plus haut dans leur recherche d’une 
formule unique qui puisse tout inclure. La triste vérité est 
cependant qu’à l'ombre de ce terme-clé monosyllabique, 
les hommes sont passés d’une vie de sainteté à une vie 
de vice et d’idolâtrie. Et l’hindou comme le soufi savent 
que rien dans ce terme ne pouvait arrêter une telle aber- 
ration. De même, alors que la préoccupation première 
de Jésus #4 était de démanteler le légalisme pétrifié et 
le littéralisme des juifs, ses disciples ont choisi de faire 
évoluer sa vision essentiellement éthique et divine en un 
système absolu dans lequel toute moralité est intériori- 


sée. En lieu et place du OM, la bourse métaphysique de 
l’hindou, ils ont installé «Amour», la catégorie morale 
qui inclut toute chose. Le «Aime Dieu et fais ce que tu 
veux » d’Augustin est devenu un précepte que n'importe 
qui peut utiliser pour justifier n’importe quoi. 

Dieu connaît parfaitement les écueils de l'Homme et 
observe les déficiences et lacunes des religions — comme 
en témoignent tant de versets du Coran. Il est donc tout à 
fait naturel que dans l’Islam, qui a été révélé comme une 
réforme des grandes religions historiques, Dieu ne nous 
ait pas simplement donné un ou plusieurs principaux 
généraux, mais le contenu, les matériaux spécifiques de 
la moralité, les commandements et les interdictions spé- 
cifiques. Et là où le contenu spécifique fait défaut, l’Islam 
a imposé à l'Homme de le rechercher et de l’établir. 


Naturellement, en étant à la fois intégral et fondé 
sur un contenu spécifique, l’Islam est monolithique. Il 
cherche à construire un système unique, complet dans 
ses moindres détails, dans lequel la vie humaine est 
réglementée de la naissance à la mort. Les non-musul- 
mans ont reproché à la sharf'a d’être parfaite, c’est-à-dire 
exhaustive.! Ils ont raison : l'exhaustivité de l’Islam et sa 
matérialité sont des faits indubitables. Mais elles consti- 
tuent la distinction et la singularité de cette religion, ainsi 
que son mérite. 


1 William MacNeil, The Rise of the West (Chicago, Chicago 
University Press, 1964). 
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Le dynamisme 


Par définition, un système monolithique est exclu- 
siviste et fermé à l’égard des matériaux étrangers ou 
nouveaux. C’est là la substance de la critique orientaliste 
envers l’exhaustivité et la matérialité de la sharfa. En 
tant que système complet et intégral, la sharfa n'aurait 
eu, selon eux, qu’un seul et unique moment véritable- 
ment grand dans son histoire, à savoir le moment où elle 
a atteint sa perfection. Une fois cet apogée atteint, elle 
ne pouvait que décliner, car son auto-renouvellement 
éternel est impossible. Un système monolithique ne peut 
pas changer pour s'adapter aux nouvelles situations et 
s’opposera nécessairement à l'innovation, d’autant que 
tout changement est une bid'a. Il s’agit là aussi d’une 
critique valable, non pas de la sharfa, mais des juristes 
musulmans et de leurs disciples qui ont délibérément 
mis un terme à la croissance et au développement de 
la sharfa; ce sont en effet nos ancêtres, au Moyen Âge, 
qui ont conduit l’Islam sur cette voie. Ils ont fermé les 
portes de l’ythâd et ont affirmé que l’ym4° était celui 
des salaf (les premières générations de musulmans), afin 
qu'aucune innovation ne puisse être introduite. Nous 
pouvons aujourd’hui comprendre leur vision au regard 
des nécessités de leur époque, et les excuser à cet égard; 
mais il est ridicule pour le musulman contemporain de 
suivre leur exemple. 

Les wsäliyyäân qui ont cristallisé la sharf'a au Moyen 
Âge et l’ont portée au plus haut niveau de perfection ont 
pris soin d’y inclure les meilleurs mécanismes d’auto- 


renouvellement de la loi.! Ils ont fourni au musulman 
à la fois une loi parfaite ainsi que les institutions et les 
moyens de la renouveler, et soit de la parfaire encore, soit 
de maintenir sa perfection de manière pertinente pour 
tous les temps et tous les lieux. À l’exception de quelques 
tentatives à l’époque moderne, les musulmans n’ont tou- 
tefois pas utilisé les mécanismes d’auto-renouvellement 
de la sharf'a (à savoir l’ytrhâd, le giyâs, l’iymd', l’istibsân, 
al-masälih al-mursala, etc.). Cet ouvrage n’est pas le lieu 
adéquat pour analyser ces mécanismes, mais nous devons 
considérer la base théorique sur laquelle ils reposent. 


L'Islam est la religion du juste milieu : «C’est ainsi 
que Nous avons fait de vous une communauté du juste 
milieu afin que vous soyez témoins parmi les hommes 
et que le Prophète vous soit témoin.»? L'Islam est à la 
fois général et particulier, universel et spécifique, forme 
et contenu, monolithique et pluraliste, individualiste 
et sociétal; et c’est là toute sa force. Il nous donne un 
principe général, tout en nous permettant de l’enfreindre 
lorsque la chose est nécessaire, c’est-à-dire lorsqu'une 
valeur supérieure peut être enfreinte dans le cadre de la 
quête même de la valeur incarnée par le principe général. 
Les injonctions coraniques contre le vol, le meurtre, la 
consommation de porc, et les obligations coraniques de 
la prière, du jeûne, du respect des parents, et même du 
pèlerinage : tous ces préceptes, et plus encore, peuvent 


1 NdA: Les détails de ces mécanismes d’auto-renouvellement 
peuvent se trouver dans n’importe quel manuel d’usäl al-figh (fon- 
dements de la jurisprudence), aux rubriques #tihâd, qiyâs, istihsân, 
al-masâlih al-mursala. 

2 Coran, 2 :143. 
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être enfreints lorsque leur réalisation viole une valeur 
islamique supérieure ou menace la réalisation d’une telle 
valeur. Le seul principe qui n’admet aucune exception 
en Islam est le tawbhid : «Dieu ne saurait pardonner que 
d’autres divinités Lui soient associées, mais Il peut par- 
donner à qui Il veut tout autre péché de moindre gravité. 
Quiconque associe d’autres divinités au culte de Dieu 
commet en effet un péché extrêmement grave.» ! Cette 
ouverture de l’Islam à l’ingérence dans ses commande- 
ments mêmes constitue son dynamisme. L’Islam a en 
effet donné à l'Homme de nombreuses pièces aux portes 
fermées; et si, au cours des derniers siècles, les musul- 
mans n’ont pas fait usage des clés dont ils disposent et se 
sont enfermés à l’intérieur de ces pièces, ils ne peuvent 
s’en prendre qu’à eux-mêmes. Hormis le tawbid, aucun 
principe n'est absolu et inviolable. L'Islam est la religion 
de l’équilibre. Comme c’est le cas de son art — de tous 
ses arts, y compris la littérature —, qui est construit sur 
ce principe même de tawâzun (équilibre), son axiologie 
même est toujours un équilibre délicat entre deux maux 
ou une combinaison subtile de valeurs disparates. Dans 
son al-siyâsa al-shar‘iyya, Ibn Taymiyya l’exprimait joli- 
ment en ces termes : « L’Islam est la religion de Dieu, qui 
se tient entre celui qui en fait trop et celui qui en fait 
trop peu.» Et c’est cette qualité qui permet à l’Islam de 
se désigner sous le terme de din al-fitra (la religion de 
Dieu, de la nature et de la raison, de l’équilibre et du juste 
milieu, de la vie elle-même). Une expression incompa- 
rable de cet équilibre de l’Islam, de sa nature de religion 


1 Coran, 4 :48. 


du juste milieu et de son dynamisme, est la réponse que 
le Prophète # donna un jour à ceux qui, portés par leur 
enthousiasme pour l'Islam, étaient venus lui dire qu’ils 
jeûneraient tous les jours de leur vie, prieraient toutes les 
nuits et ne toucheraient plus jamais une femme : «Quant 
à moi, je jeûne certains jours de l’année et je romps le 
jeûne d’autres jours; je prie et je dors; et j'épouse des 
femmes. Celui qui se détourne de mon exemple n'est 
pas des miens.» Dans des passages trop nombreux pour 
être énumérés, le Coran présente l’essence de l’ethos de 
l’Islam comme une forme de bon sens rafraîchissant! 
face à des matériaux qui contiennent les mêmes poten- 
tialités envers le bien et le mal — l’ensemble des biens 
de la terre. Le Livre en mentionne quelques-uns : «les 
femmes, les enfants, l’or et l’argent, les chevaux, le bétail 
et les plantations», regroupant ainsi tout ce qui était 
alors et est encore communément associé au «monde» 
dans l'esprit humain. Dans le verset 3 : 14, ces éléments 
sont considérés comme mauvais et les musulmans sont 
invités à s’en méfier, tandis que le verset 7 : 31, ils sont 
considérés comme bons, et la quête de ces éléments par 
les musulmans est défendue. Le principe directeur est 
donné dans le verset 9 : 24, qui dénonce le mauvais ordre 
des priorités dans l’esprit de l'Homme et sa préférence 
pour ces éléments matériels au détriment de Dieu, de Son 
Prophète # et de l'effort personnel dans Sa cause : «Dis : 


1 NdA : Un exemple éloquent de l’emphase islamique sur le «juste 
milieu » entre deux valeurs exagérées est le verset coranique suivant 
(17 :29) : «Ne garde pas la main fermée par avarice, et ne te montre 
pas non plus prodigue, donnant à pleines mains, au risque d’être 
blâmé pour ton attitude et de te retrouver totalement démuni.» 
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«Si vos pères, vos fils, vos frères, vos épouses, votre clan, 
les richesses que vous avez amassées, les marchandises 
que vous craignez de ne pouvoir écouler et les demeures 
qui vous sont agréables, vous sont plus chers que Dieu, 
Son Messager et la lutte pour Sa cause, alors attendez que 
Dieu prononce Son jugement. Dieu ne saurait guider 
ceux qui Lui refusent obéissance.»» Le «juste milieu » est 
de toute évidence une moyenne entre deux non-valeurs ; 
mais c’est également un équilibre entre deux manières de 
rechercher une même valeur, qui la combine habilement 
avec toutes les autres valeurs et donne à chacune de ces 
valeurs son dü.! 


La nature organique 


L'unité de la Oumma est organique, c’est-à-dire que 
la Oumma est un corps organique dont les parties sont 
mutuellement et solidairement interdépendantes les 
unes des autres, et avec le tout. Pour que la partie tra- 
vaille pour elle-même, elle doit elle-même travailler pour 
chacune des autres parties ; et pour que le tout travaille 
pour lui-même, il doit lui-même travailler pour chacune 
des parties. Dieu décrit ainsi les bienheureux comme 
«ceux qui réservent une partie de leurs biens au men- 
diant et au démuni»? et les Compagnons du Prophète 
comme «pleins de compassion les uns envers les autres ». 


1 Cf l'analyse phénoménale des valeurs contradictoires de Nicolai 
Hartmann, Ethics, trad. Stanton Coit (New York, Macmillan, 1932), 
vol. 2, section 2. 

2 Coran, 51 :19. 


! La meilleure formule à cet égard est sans doute celle du 
Prophète #, qui a décrit la Oumma comme un «édifice 
solide dont chaque partie s'appuie sur les autres» et l’a 
comparée à un corps qui réagit tout entier par la fièvre 
chaque fois que l’une de ses parties est blessée. 


Ce dernier hadith du Prophète #, qui compare la 
Oumma à un corps organique, est peut-être la descrip- 
tion la plus juste et pertinente de la société islamique. 
Le corps organique est vivant, et sa vie même est son 
organicité, c’est-à-dire l’interdépendance de ses diverses 
parties autour de la fin qui soutient le tout, et leur sub- 
sistance continue par cet ensemble. L'organicité n’est pas 
seulement une qualité de la vie; elle est la vie même. 
Que la Oumma soit autrement que cela implique qu’elle 
retombe dans le tribalisme préislamique du désert d’Ara- 
bie. Mais même cet ordre, néanmoins, est construit sur 
l’organicité présumée de la tribu, sans laquelle elle ne 
pourrait exister. La Oumma a simplement élargi la tribu 
pour inclure l’ensemble de l'humanité. Nier la nature 
organique, ou le besoin d’organicité de la Oumma, c’est 
par conséquent supposer que l'existence détachée d’indi- 
vidus isolés les uns des autres — d’une manière qui rend 
non seulement l’Islam, mais également la civilisation, et 
de fait, toute forme de vie humaine, impossible et impen- 
sable — soit bonne. 


L'interdépendance peut être exagérée, car elle peut 
être intensifiée au point de faire de la personne humaine 
un simple rouage dans une plus grande machine, 
imperméable à son propre avancement, à son propre 


1 Coran, 48 :29. 
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épanouissement et à son propre bonheur. Les maux de 
l’enrégimentement et du collectivisme ont toujours pesé 
lourdement dans la conscience de l'Homme, que ce soit 
à l’époque de la tribu, de la cité, de la nation, ou de la 
communauté universelle. Là encore, l’Islam prescrit le 
tawâzun, le juste milieu, et affirme que son but est de réa- 
liser tant la félicité de la personne que du groupe. Entre 
l’individualisme absolu du christianisme et le tribalisme 
absolu du judaïsme et de l’ère préislamique, l’Islam a en 
effet trouvé un terrain d’entente en affirmant les deux 
valeurs au milieu et en niant les deux non-valeurs aux 
extrémités du spectre des relations interhumaines. 


D. La possibilité 


Une Oumma telle que celle que nous venons de 
décrire n’est pas seulement possible; c’est aussi la seule 
condition du succès, voire de l'Histoire. Aucune société, 
aucune religion, aucune tribu, aucun État, aucun empire 
et aucune histoire n’a jamais été créé ou n’a jamais connu 
le succès sans la réalisation, dans une mesure ou une 
autre, de cet oummatisme. Plus l’oummatisme est grand, 
plus la réalisation est grande et durable; moins l’oum- 
matisme est grand, plus le succès est éphémère, ou plus 
l’échec est grand. Cette notion est même une garantie, 
bien que temporaire, de succès pour le mal lui-même. Si 
le Diable et ses légions du mal remplissent les conditions 
de l’oummatisme, ils rencontreront nécessairement le 
succès, quoi que leur succès ne puisse être définitif, ou 
décisif, dans l’histoire humaine. Les sionistes ont réussi, 
de même que les Espagnols de Ferdinand et d’Isabelle 


qui nous ont expulsés d’Espagne, les Britanniques, les 
Français, les Italiens, les Hollandais, etc. qui ont colonisé 
nos terres, et même les sauvages Mongols qui ont massa- 
cré des millions de personnes et livré nos plus grandes 
villes aux flammes : toutes ces entreprises ont réussi, ou 
réussissent actuellement, parce qu’elles étaient, ou sont, 
plus oummatistes que les musulmans ne l’étaient ou ne 
le sont aujourd’hui — d’où notre faiblesse certaine. À 
maintes reprises dans la littérature moderne, une ques- 
tion sans réponse a été soulevée : «Comment se fait-il 
que lorsqu'un musulman crie w4 islämabh!, personne 
ne réponde?» De toute évidence, la réponse est notre 
manque d’oummatisme, nos lacunes dans l’accomplisse- 
ment des dispositions et des principes de l’oummatisme. 

La question inévitable doit donc être : comment 
générer l’oummatisme chez les musulmans? En pré- 
supposant que nous ayons une connaissance correcte 
de ce qu'est l’oummatisme et de ce qu'est le message 
de la Oumma — à savoir l’idéologie de l’Islam —, atta- 
quons-nous à la question pratique. Comment, étape par 
étape, engendrer et promouvoir l’oummatisme? Cette 
question, aussi pratique soit-elle, est celle sur laquelle les 
soufis ont dépensé tout leur génie tout en perdant de vue 
l'objectif final. Ibn Bajjäh fut le premier à le percevoir 
et écrivit à ce sujet le traité risélat tadbîr al-mutawabbid; 
pour lequel nous pouvons, en tant qu’historiens des idées, 
inventer le terme de «soufisme sociétal». À l’époque 
moderne, le mouvement de la sandsiyya est celui qui s’est 
le plus rapproché de ce soufisme oummatiste. 
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Se demander comment générer cet oummatisme 
entre deux musulmans, c’est se demander comment 
produire entre eux une relation chimique qui se traduise 
par al-tahäbub (l'amour mutuel), al-tawâsf wal-tanäâht (le 
conseil mutuel), a/-ta’äkhf (la fraternisation), al-ta‘äwun 
(la coopération), a/-ta'älum (l’enseignement), a/-tazäwuy 
(le mélange), al-tawâsf (la consolation) et a/-tasäduq wa 
al-ta'ânus (l'amitié). Quel type d’action ou d’inaction, 
de réalité ou d’irréalité, d’activité ou de passivité, peut 
produire le ciment oummatique qui, une fois présent, se 
matérialisera par toutes ces valeurs, et donc, engendrera 
la Oumma? En bref, il s’agit de la question suivante : 
comment amener deux ou plusieurs personnes à s'aimer ? 
Provoquer une telle transformation chez les hommes 
n’est pas l’œuvre de l'Homme mais de Dieu, comme le 
proclament une centaine de versets du Coran, car c’est 
Lui qui est la Source de toute amélioration et de toute 
transfiguration (al-hidäya, ta’lif al-quiäb, sharb al-sadr), et 
donc de toute prédisposition à l’oummatisme. Ce que 
l'Homme peut faire ici, ce n’est rien de plus que proposer, 
c'est-à-dire fournir le contexte matériel dans lequel lini- 
tiative divine peut agir. Il est certes possible qu’une telle 
préparation humaine à l’action divine ne produise jamais 
aucun résultat; mais tel est le cas lorsque l'initiative 
humaine est orgueilleuse, vainement sûre d’elle-même. 
Lorsqu'elle est associée à une humble reconnaissance de 
la puissance divine, elle ne peut que réussir — sans quoi 
la pertinence des commandements divins pour toute 
action humaine s’effondrerait. 


Nous pouvons donc reformuler notre question : 
quelle action ou situation spécifique peut servir de 


contexte matériel à l’initiative divine? La seule réponse 
possible ici est que les êtres humains en question se 
rencontrent, reconnaissent et adorent Dieu ensemble, 
recherchent conjointement la connaissance et la sagesse, 
travaillent et obtiennent des résultats concrets ensemble, 
et enfin, mangent, célèbrent, prennent du bon temps et 
se marient ensemble. Si ces activités sont entreprises avec 
franchise et sincérité, et sans autre motif que la quête 
du Visage de Dieu, l’on peut être certain qu’elles sont à 
même de générer le ciment oummatique. Aucun autre 
chemin ne mènera à ce ciment. L'on peut supposer que 
les réunions de la société islamique aux niveaux local, 
régional et national sont des étapes dans cette direction. 
Il en va de même des assemblées de yumu'a dans les 
associations et centres islamiques du monde entier. Mais 
toutes ces rencontres restent tronquées, irrégulières, peu 
fréquentes, désordonnées, indisciplinées et incomplètes. 
Il faut beaucoup plus que ce que nous avons accompli 
jusqu’à présent — à savoir une institutionnalisation des 
rencontres et réunions oummatiques. 

À cette fin, il est suggéré que chaque musulman qui 
reconnaît en lui-même un potentiel de leadership et un 
engagement envers l’Islam qui transcende ses propres 
intérêts et ceux de sa famille devienne un ‘zmil (fonda- 
teur, organisateur et dirigeant) d’une ‘urwa wuthgäâ (une 
association de dix musulmans adultes et leurs familles). 
Une ‘urwa wuthqâ a un objectif et une raison d’être : 
l'Islam. Le ‘mil identifie et appelle les dix membres à 
le rejoindre; il assume la responsabilité de maintenir le 
contact avec eux, d'assurer la communication entre les 
uns et les autres, ainsi qu'entre sa ‘urwa et les autres, et 
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les institutions élargies du mouvement. Le ‘amil ins- 
titue, dans sa ‘wrwa, une réunion du jumu'a en invitant 
ses membres et leurs familles chez lui chaque vendredi 
soir, pour trois à quatre heures de fraternité islamique. 
Invariablement, cette j#mu'a du soir comprend l’accom- 
plissement en groupe de la salât al-‘ish4’, la lecture d’une 
partie du Coran, un rapport quelconque avec l’Islam et, 
enfin, de la nourriture et de la convivialité. Ces quatre acti- 
vités sont absolument nécessaires, mais elles ne doivent 
être ni pénibles ni monotones. La lecture du Coran, le 
partage du savoir islamique, la nourriture et la sociali- 
sation — ces trois éléments, à l’exclusion naturellement 
de la prière rituelle, peuvent varier à l'infini. Dès que la 
chose est possible et commode, la jumu'a du soir doit être 
organisée chez un autre membre. Enfin, chaque membre 
doit avoir l’occasion d'organiser cette réunion chez lui. 
Idéalement, la yumu'a du soir devrait se tenir à tour de 
rôle au domicile de chaque membre d’une ‘wrwa donnée. 


En choisissant les membres de sa ‘wrwa, le ‘amil doit 
tenir compte de la distance entre leur domicile et le sien. 
Les affinités linguistiques et culturelles, les origines natio- 
nales et raciales, et les niveaux de culture ne constituent 
en Islam aucune base valable de discrimination. La force 
de la société islamique a toujours été et sera toujours 
d’être ouverte, multiraciale, culturellement diverse, sans 
distinction de couleur ni de fossé entre les générations. 
Les enfants et les grands-parents musulmans devraient 
participer à cette mu‘ du soir au même titre que les 
membres adultes. Lorsque l’apathie, la léthargie, la récal- 
citrance, la divergence ou l'opposition se développent, 
que ce soit à l'égard de cette réunion du vendredi soir 


ou des activités musulmanes au niveau de la ville, de la 
y + 57 ° 7 € A . 
région ou du pays, le sens de l’équité du ‘ail, sa moti- 
vation, son réconfort, son initiative, son leadership et sa 
responsabilité personnelle sont les seuls recours. 


Au fur et à mesure que ces confréries de ‘urwa 
wuthqâ se multiplieront, il sera nécessaire de les organiser, 
de planifier leurs besoins et de les satisfaire. L'expérience 
de chaque groupe devrait être partagée avec les autres; 
et un réservoir commun de talents, d’informations, 
d’influence, de finances et de leadership devrait tôt ou 
tard constituer un siège pour le mouvement islamique 
dans son ensemble. C’est là que le mouvement pourra 
assumer le lourd fardeau de la direction. Des séminaires 
périodiques devraient être organisés pour les ‘amil afin de 
leur permettre de partager leurs expériences respectives 
et d’être formés à s’acquitter de leurs fonctions avec plus 
d’aisance et d’efficacité. Les responsables islamiques de 
chaque unité géographique pourraient fournir aux ‘urwa 
une version imprimée des «Leçons de la semaine», dans 
laquelle serait également indiquée la partie du Coran 
à lire, afin que la sélection puisse donner lieu à une 
présentation systématisée de l’Islam et être adaptée aux 
événements qui touchent les musulmans partout dans le 
monde. 


À mesure que les ‘#rwa se multiplieront et que le 
mouvement se développera, d’autres structures organisa- 
tionnelles pourront être créées. Par exemple, dix ‘wrwa 
pourraient former une wsra, dix usra une zâwrya, et dix 
zâwiya une jamd‘a. À chacun de ces niveaux, un organe 
administratif serait mis en place pour répondre aux 


237 


238 


besoins régionaux des ‘wrwa concernées. L'organisation 
et la structure devraient venir après que ce qui doit être 
organisé soit devenu réalité : ne nous contentons pas de 
bâtir des structures hors-sol sur un tableau noir, mais 
faisons en sorte qu’elles émergent des réalités sociales. 
La question que nous devons nous poser, partout, est de 
savoir comment faire naître et émerger ces réalités. La 
réponse, je le répète, est que chaque musulman accom- 
plisse des activités anodines avec ses coreligionnaires, et 
que tous participent ensemble aux activités cultuelles, à 
une forme d’éducation islamique continue et à a4/-‘amr 
bil-ma‘rûf wal-nahy ‘an al-munkar (la promotion du bien 
et la prévention du mal). 


+ 


Chapitre IX 
Le principe de la famille 


1. Le déclin de l'institution familiale dans le 
monde 


Inspirés par leurs propres doctrines sur l’origine de 
la société, les communistes ont délibérément planifié de 
remplacer la famille par la commune. Les communistes 
s’imaginent que les conditions idéales de la vie humaine 
sont celles où les gens vivent dans des dortoirs, mangent 
dans des réfectoires et considèrent leur progéniture 
comme des enfants de l’État. Bien que de nombreuses 
communes aient été créées, les communistes ont vite 
compris que la méthode collective d'organisation person- 
nelle était vouée à l’échec, et la forme familiale tradition- 
nelle a donc continué à fonctionner. La prise en charge 
par l’État d’un grand nombre de devoirs habituellement 
assumés par les parents envers leurs enfants, par amour 
et par souci de ces derniers, a toutefois affaibli le lien 
familial. De nos jours, il n’existe guère de fondement sur 
lequel les membres de la famille puissent construire leur 
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relation, si ce n’est le souvenir de la dépendance et de la 
compagnie mutuelles au cours de l’enfance.' 


En Europe occidentale et en Amérique du Nord, le 
déplacement des populations vers les grandes concentra- 
tions urbaines à la recherche d’un emploi a rendu tout le 
monde anonyme. Le mélange des sexes, le relâchement 
des mœurs, l’indépendance économique des femmes, un 
individualisme forcené et l’absolutisation traditionnelle 
de la nature intérieure ont tous contribué à l’érosion du 
lien familial. La licence et la promiscuité sexuelle de la 
seconde moitié de ce siècle expriment le triste état de fait 
dans lequel l'institution de la famille a sombré. De nos 
jours, plus de la moitié des enfants nés dans les villes sont 
des enfants illégitimes. La famille est devenue animale, 
dans le sens où elle ne dure que tant que les enfants sont 
physiquement sans défense et ont besoin de l’attention 
constante de leurs parents. Une fois qu’ils atteignent l’âge 
adulte, le besoin matériel disparaît et le lien familial se 
désintègre. Pire encore : la préoccupation des parents 
pour leur travail hors du foyer, leur épuisement psy- 
chologique et la pression qui les pousse à rechercher la 
satisfaction émotionnelle hors de leur foyer ont affaibli 
le lien familial même lorsque les enfants sont encore très 
jeunes. La famille telle que nous l’avons connue est prati- 
quement à l’article de la mort.? 


1 Cf, par exemple, Norman W. Bell et Ezra F Vogel, The Family 
(Glencoe, The Free Press, 1960), chap. IV. 

2 William F Kenkel, The Family in Perspective (New York, Meredith 
Corporation, 1973), chap. V, XII. 


Les anthropologues ont également contribué à 
la chute de l'institution familiale en enseignant que 
d’autres formes d’association humaine sont possibles 
et ont connu le succès chez les animaux et les hommes 
primitifs. Leurs références constantes au monde animal, 
lorsqu'ils examinent la condition humaine, ont poussé 
les gens à croire que les différences entre êtres humains et 
animaux étaient contre-nature ; et leur déluge de théories 
spéculatives selon lesquelles des formes déviantes d’asso- 
ciation humaine — telles que le matriarcat, la polyandrie, 
etc. — étaient autrefois la règle ont encore contribuer à 
déloger la famille de sa place traditionnelle d’honneur et 
de nécessité. 


À travers l’ensemble du monde communiste et de 
POccident, l'institution de la famille a subi des change- 
ments radicaux. De nos jours, elle est inextricablement 
associée à la décadence générale de la société. Elle affecte 
et est affectée par le déclin des mœurs et de la morale, 
de la cohésion sociale, de la continuité des traditions au 
fil des générations. Indépendamment de la cause et de 
l'effet, la civilisation et la famille semblent être destinées 
à s'élever ensemble ou à chuter ensemble. Le monde 
musulman et le reste du tiers-monde, dans la mesure où 
ils préservent leur identité des assauts du communisme et 
des idéologies occidentales, sont les seules sociétés où la 
famille conserve encore sa place d’honneur. L'institution 
islamique est celle qui a le plus de chances de survivre, 
car elle est soutenue par la loi islamique et déterminée 
par son étroite relation avec le tawhid, l'essence de l’expé- 
rience religieuse islamique. 
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2. La famille en tant qu’unité constitutive de la 
société 


L'accomplissement du dessein de Dieu par l’huma- 
nité exige que les êtres humains se marient et procréent, 
vivent ensemble, et fournissent ainsi le théâtre de réla- 
tions au sein duquel la part morale de la volonté divine 
peut se manifester et s’accomplir par la décision et l’ac- 
tion humaines. Ce théâtre peut se décomposer en quatre 
niveaux, à savoir l'individu; la famille; la tribu, nation ou 
race; et la Oumma universelle. La nécessité du premier 
niveau est évidente. L’accomplissement de toute moralité 
requiert l’entrée du sujet dans une relation éthique avec 
son propre «moi». Reconnaître ce «moi», le préserver 
et le promouvoir, et le soumettre à la détermination de 
valeurs morales, sont autant de conditions sans lesquelles 
la création elle-même serait perdue. Le troisième niveau, 
à savoir la tribu, la nation ou la race, n’est pas nécessaire. 
Il est de même nature que la Oumma, en ce sens qu’il 
établit des relations avec d’autres êtres humains avec les- 
quels il n'existe pas de relation biologique, ou une rela- 
tion si éloignée qu’elle ne fait pas l’objet d’un sentiment 
immédiat mais fait appel à l’imagination. Dans cette 
perspective, le niveau de la tribu (ou nation, ou race) 
n'est que restrictif, puisqu'il n’ajoute rien à la relation 
que l'individu peut avoir avec la Oumma. Sa fonction 
est de restreindre cette relation aux membres de la tribu 
(ou nation, ou race) et d'empêcher, en quelque sorte, 
l’extension de cette appartenance à d’autres. La Oumma, 
à l'inverse, fonde la relation sur la religion ou l’idéologie, 
et étend l’adhésion à tous ses membres, sans distinction 


de naissance ou d’accidents sociaux tels que la langue, 
l’histoire ou la couleur.! La relation oummatique est plus 
humaine et préserve la dignité de la personne, alors que 
la relation tribale (ou nationale, ou raciale) viole cette 
dignité en fondant son exclusivisme sur les accidents de 
la naissance. C’est la raison pour laquelle l’Islam a aboli 
la tribu, la nation et la race en tant que base relationnelle 
et lui a substitué la Oumma universelle. Le tribalisme 
prévalait du temps de l’ère préislamique de l’Ignorance 
et de l’arriération; et son enfant, le nationalisme ou le 
racisme, avait été le critère dominant des empires perse 
et romain qui avaient précédé l’Islam, et auxquels l’Islam 
donna le coup de grâce. 


Ceci ne laisse donc que la famille seule comme 
unité sociale ultime, flanquée par l’individu d’un côté, 
et la Oumma universelle de l’autre. Son importance 
dans l’ordre cosmique est soulignée dans le Coran : «Un 
autre signe de Sa toute-puissance est d’avoir créé pour 
vous des épouses de votre espèce auprès desquelles vous 

’ RME 

goûtez au repos et d’avoir fait naître entre vous affection 
et tendresse. Voilà bien des signes pour des hommes 
capables de les méditer.»? L’Islam ne condamne pas le 
sexe; il le considère comme innocent, nécessaire et 
bon. Il le permet non seulement, mais recommande 
/ 3 

également que l’homme et la femme y recherchent leur 


1 Cf.Coran :«Etquesoitissue de vous une communauté (Oumma) 
qui exhorte les autres au bien, les incite à la vertu et condamne le 
vice. Bienheureux celui qui agira ainsi.» (3 :104) 

2 Coran, 30 :21. 


243 


épanouissement.! Cependant, il ne considère pas que le 
sexe seul remplisse la finalitédu mariage. L'Islam considère 
comme imparfait et incomplet le mariage uniquement 
bâti sur le sexe, le syndrome amoureux du romantisme.? 
Le mariage engendre un vaste et complexe réseau de rela- 
tions humaines qui sontles matériaux d’une grande partie 
de l'impératif moral. Les devoirs de procréer, d’aimer, de 
soutenir, de conseiller, de guider, d’éduquer, d’aider, de se 
lier d’amitié, incombent d’abord à l'individu envers les 
membres de sa famille. La catégorie dh qurbä (parenté) 
figure en bonne place dans les commandements sociaux 
de Dieu dans le Coran. En bref, l’on peut dire que l’Islam 
considère la famille comme indispensable à l’accomplis- 
sement du dessein divin. Et il ne peut y avoir de tawbid 
sans cet accomplissement, car reconnaître Allah comme 
le seul et unique Dieu implique de Le reconnaître comme 
Celui dont la volonté et le commandement sont le devoir 


1 Cf. Coran: «Vos épouses sont pour vous un labour. Allez donc 
à votre labour comme vous l’entendez. Et œuvrez à votre salut. 
Craignez Dieu et sachez que vous Le rencontrerez. Fais donc heu- 
reuse annonce aux croyants.» (2:223) «Leurs époux, au cours de 
cette période, sont plus en droit de les reprendre s'ils souhaitent la 
réconciliation. Les femmes ont sur leurs maris des droits équivalents 
à leurs devoirs envers eux, conformément aux usages. Les hommes 
ont cependant une certaine prééminence sur elles. Dieu est Tout- 
Puissant et infiniment Sage.» (2 :228) 

2 «Traitez bien vos femmes et soyez bons envers elles, car elles sont 
vos partenaires et vos assistantes dévouées. Rappelez-vous que vous 
les avez prises pour épouses et que vous n’avez joui de leur chair que 
sous la confiance d'Allah et avec Sa permission.» (Haykal, The Life of 
Muhammad, p. 486). 

3 NDA : Commeen témoignent les nombreux versets porteurs du 
terme gurbà (2 :77, 4 :7,etc.). 


et le but de l'Homme, ainsi que le bien ultime. Adhérer 
au tawbid, c’est faire l'expérience des commandements 
de Dieu en tant qu’obligations, et en faire ainsi implique 
de chercher à réaliser et concrétiser les valeurs implicites 
de ces commandements. Tous ces éléments sont logique- 
ment liés et inséparables les uns des autres. Il n’est pas 
possible d’accomplir l’un sans accomplir les autres. En 
effet, Dieu a non seulement ordonné la concrétisation 
de ces valeurs, mais il a également indiqué la méthode 
et spécifié les matériaux pour y parvenir. Il s’agit de la 
famille et des relations qu’elle engendre. La nécessité de 
ces deux choses peut être établie rationnellement. Le fait 
que Dieu les spécifie est une confirmation de leur néces- 
sité rationnelle. Il ne peut donc y avoir de tawbid sans la 
famille.! 


3. Les problèmes contemporains 


A. L'égalité 


Il ne fait aucun doute qu’Allah a fait des hommes et 
des femmes des êtres égaux dans leurs droits, leurs devoirs 
et leurs responsabilités aussi bien éthiques que civils et 


1 NdA : La famille est le seul domaine que la révélation coranique 
a jugé nécessaire de réglementer par des principes généraux autant 
que par les prescriptions les plus détaillées, comme en témoignent les 
lois coraniques sur le mariage, le divorce et l'héritage. Dans d’autres 
domaines (par exemple, la politique et l'économie), le Coran a 
fourni des principes généraux mais peu ou pas de détails prescriptifs. 
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religieux.! Il existe cependant quelques rares exceptions 
à cette notion, et celles-ci concernent principalement 
leurs fonctions respectives en tant que pères et mères. 
Sur le plan religieux, Allah établit l’égalité des hommes 
et des femmes dans les versets 3 : 195,9 : 71-72 et 16 : 97. 
Les mêmes versets établissent leur égalité éthique. Leur 
égalité civile fait l’objet des versets 60 : 12, 5 : 38, 24: 2 
et 4 : 32. Quant à l'affirmation selon laquelle l’Islam est 
favorable à l'inégalité, sur la base du verset 4: 34, elle 
ne résiste pas à un examen plus poussé. Tout d’abord, 
ce verset ne concerne que la relation domestique. La 
preuve en est fournie par le reste du verset, qui traite 
des conditions d’application de la première partie, les- 
quelles se rapportent toutes à la relation domestique. 
Cette autre moitié du verset est généralement omise de 
l'argumentation afin de faire place à une généralisation 
injustifiée. Dans cette relation, l’homme est sans aucun 
doute prioritaire dans la mesure où le patriarcat est la 
seule forme de vie familiale que l'humanité ait expéri- 
mentée et observée depuis la création. La famille est un 
foyer qui nécessite d’être défendu, et pour la subsistance 
duquel des efforts à plein temps hors du foyer sont une 
nécessité. Les hommes sont évidemment mieux disposés 
par la nature que les femmes à s'acquitter de cette tâche. 
Deuxièmement, interpréter ce verset à la manière des 
défenseurs de l’inégalité, c’est le faire aller à l’encontre de 
tous les autres versets cités plus haut, qui établissent l’éga- 


1 Cf. Coran: «A ceux, hommes ou femmes, qui accomplissent 
de bonnes œuvres, tout en étant croyants, Nous réservons une vie 
heureuse et une généreuse récompense pour leurs bonnes actions.» 
(16 :97) 


lité aux niveaux cruciaux et fondamentaux de la religion, 
de l’éthique et de la vie civile. 


B. La différenciation des rôles 


L'Islam considère que les hommes et les femmes 
ont été créés pour des fonctions différentes mais mutuel- 
lement complémentaires.! Les fonctions de la maternité, 
de l'entretien du foyer et de l'éducation des enfants, et 
celles de la paternité, de la protection du foyer, de la 
quête des moyens de subsistance et de la responsabilité 
globale exigent des constitutions physiques, psychiques 
et émotionnelles différentes chez les hommes et les 
femmes. L’Islam bénit cette différenciation comme étant 
nécessaire à l'épanouissement des deux sexes.? La diffé- 
renciation des rôles est loin de la discrimination ou de 
la ségrégation. Les deux rôles sont soumis de la même 
manière aux normes religieuses et éthiques, et tous deux 
requièrent toute l'intelligence, le talent, l’énergie et 
l'effort personnel que les sujets peuvent rassembler. De 
même, cette différenciation des rôles ne dit rien sur les 
cas où les domaines d’activité des hommes et des femmes 
se chevauchent, ni sur les autres domaines où il n’est 


1 Cf Coran : «Ne convoitez pas les faveurs que Dieu a réservées à 
certains d’entre vous. Aux hommes, en effet, revient la juste récom- 
pense de leurs œuvres, de même qu’aux femmes revient la juste 
récompense de leurs œuvres. Mais demandez à Dieu de Ses faveurs. 
Dieu a une parfaite connaissance de toute chose.» (4 :32) 

2 Cf Coran : «Leur Seigneur les a donc exaucés, leur faisant cette 
promesse : «Je ne laisserai jamais se perdre les œuvres que ceux d’entre 
vous, hommes ou femmes, accompliront, mais vous récompenserai 
sans faire de distinction entre les uns et les autres.»» (3 :195) 
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pas question de chevauchement. Lorsque les aptitudes 
naturelles le rendent souhaitable, ou que la nécessité le 
rend opportun, les activités des hommes et des femmes 
peuvent tout à fait se croiser sans porter atteinte à la dif- 
férenciation principale des rôles établie par Dieu dans la 
nature. Dans le cas contraire, le Coran n’aurait pas accordé 
aux femmes les pleins droits civiques qu’il lui a accordés, 
et que personne ne remet en question. 


C. L'exposition et l’isolement 


Il ne fait aucun doute qu’Allah n’a pas voulu que 
la femme musulmane s’isole de la société derrière les 
murs d’un harem. La preuve en est la reconnaissance 
par l’Islam de son droit à participer au gouvernement 
(Coran, 60 : 12), à la vie publique (9 : 71-72) et même 
à la guerre (3 : 195). Il est évident qu’une telle partici- 
pation va à l’encontre de l’isolement, puisqu'elle est 
impensable dans ce contexte. Ce que l’Islam cherche fon- 
damentalement à éviter, c’est le type d’exposition sociale 
qui conduit à l’immoralité et à la fornication.! Ici, l’on 


1 Cf. Coran : «Demeurez dans vos foyers, ne vous exhibez pas à 
la manière des femmes de l’époque préislamique.» (33 :33) «Dis 
aux croyants de baisser leur regard, de préserver leur chasteté et de 
dissimuler leurs parties intimes. Voilà qui rendra leurs cœurs plus 
purs. Dieu est parfaitement informé de ce qu'ils font. Dis de même 
aux croyantes de baisser leur regard, de préserver leur chasteté et de 
ne montrer de leurs charmes que ce qui en paraît. Qu'’elles rabattent 
leur voile sur leur poitrine et qu’elles veillent à ne dévoiler leurs 
charmes qu’à leurs époux, leurs pères, les pères de leurs époux, 
leurs fils, les fils de leurs époux, leurs frères, leurs neveux, les autres 
femmes, leurs esclaves, leurs serviteurs sans désirs pour les femmes 


trouve deux commandements, l’un général et s'adressant 
à la fois aux hommes et aux femmes avec la même insis- 
tance, et le second concernant les femmes; tous deux se 
trouvent dans les mêmes versets (24 : 30-31). Il est vrai 
que le Coran demande aux femmes de se couvrir, mais 
il exclut expressément les parties qu’il est de coutume 
d’exposer si la femme doit accomplir sa mission et son 
destin tels que prescrits par l’Islam. L'exposition délibé- 
rée de la beauté et des ornements féminins conduit à la 
tentation, et est donc interdite, sauf aux mineures et aux 
adultes qui ne peuvent avoir de relations avec la personne 
en question — comme le père, le frère, le fils ou l’oncle.' 
Éviter la tentation est un idéal éthique élevé. Il n’a rien à 
voir avec l’accomplissement par la femme de ses devoirs 
islamiques dans la société : nous avons vu des femmes 
le visage, les mains et les pieds découverts accomplir ces 
fonctions islamiques sans interruption depuis l’époque 
du Prophète #, et jusque dans le sanctuaire sacré de La 
Mecque lui-même. 


D. Le mariage et le divorce 


Il est religieusement et éthiquement impératif pour 
tous les hommes et toutes les femmes de se marier.? Les 


et les enfants qui ignorent encore tout de l’intimité des femmes. 
Et qu’elles se gardent de frapper le sol de leurs pieds, voulant ainsi 
dévoiler leurs parures cachées. Revenez tous à Dieu, ô croyants, dans 
l'espoir de faire votre bonheur et votre salut.» (24 :30-31) 

1 Cf. Coran : «Qu'elles veillent à ne dévoiler leurs charmes qu’à 
leurs époux, leurs pères, etc.» (24 :31) 

2 Cf.Coran : «Un autre signe de Sa toute-puissance est d’avoir créé 
pour vous des épouses de votre espèce auprès desquelles vous goûtez 
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dots élevées, le manque d’accès au logement, à l'éducation 
ou à l’emploi ne devraient pas constituer un obstacle au 
mariage de l’un ou l’autre des deux sexes. Ces éléments 
sont devenus des obstacles en Occident en raison de la 
grande importance qui y est accordée à la réussite maté- 
rielle et du peu d'intérêt que les Occidentaux portent à 
la vertu sexuelle. La cellule familiale étant nucléaire, il 
est nécessaire d'atteindre l’indépendance économique 
avant le mariage. La famille islamique, à l’inverse, est un 
modèle élargi qui comprend les parents, les grands-pa- 
rents, les hommes et leurs épouses, et leur progéniture. 
Puisque les femmes ont le droit, en vertu de la sharfa, 
d’être entretenues financièrement par leur époux ou par 
ceux dont elles sont à la charge, et que l’Islam, en accord 
avec le système patriarcal, impose à l’homme adulte de 
soutenir la femme, la plupart des hommes et des femmes 
musulmans se sont toujours mariés jeunes en bénéfi- 
ciant du soutien de leur famille élargie. La capacité du 
conjoint masculin à atteindre personnellement l’indé- 
pendance économique avant le mariage n’était pas consi- 
dérée comme un élément pertinent pour la question du 
mariage. Malheureusement, la jeunesse musulmane s’oc- 
cidentalise désormais à un rythme alarmant, ce qui a pour 
conséquence qu’il est aujourd’hui devenu très populaire 
de rechercher l’indépendance économique personnelle 
en premier lieu, et donc de reporter le mariage jusqu’à ce 
que cette indépendance ait été atteinte. Cette évolution 
est à la fois triste et tragique. En premier lieu, l’indépen- 
dance économique personnelle n’est bien sûr pas un mal 


au repos et d’avoir fait naître entre vous affection et tendresse. Voilà 
bien des signes pour des hommes capables de les méditer.» (30 :21) 


en soi, mais le critère de valeur qui la sous-tend peut l'être. 
La souscription à cette idée en tant qu’idéal nécessaire est 
le présupposé d’une vision matérialiste du monde, et y 
adhérer implique une préférence pour la famille nucléaire 
par rapport à la famille élargie — ce qui est également le 
résultat d’un individualisme et d’un subjectivisme exces- 
sifs. L'indépendance économique personnelle est, le plus 
souvent, une exigence des indisciplinés et des indiscipli- 
nables. Deuxièmement, le report du mariage expose les 
deux sexes à la tentation. Le mariage est le bouclier de la 
vertu. Troisièmement, dans le cadre de la famille élargie, 
le mariage précoce n’impose pas d’exigences impossibles 
aux conjoints. [Il reste possible pour les deux époux d’aller 
à l’école ou de travailler, puisqu'il y aura toujours des 
parents aimants à la maison pour gérer le foyer et élever 
les enfants. L’Islam recommande donc à tous les musul- 
mans de se marier, de le faire à un jeune âge, et de toujours 
opter pour vivre au sein de la famille élargie. 


E. La famille élargie 


Allah a établi la famille dans sa forme élargie. La 
sharfa l'a entourée et renforcée d’une législation spéci- 
fiant les personnes à charge dont le soutien est obliga- 
toire, et la répartition des droits d’héritage entre elles. 
D'une manière générale, tout parent est à charge, aussi 
éloigné que soit son lien de parenté, à condition qu’il soit 
dans le besoin et qu’il n’y ait pas de parent mâle adulte 


1  NdA : L'on pourra trouver les détails des lois islamiques de l’hé- 


ritage dans tout texte relative à la sharfa (par exemple, alfigh ‘alâ 
almadhäbhib al-arbaa d’al-Jaziri). 
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capable de le soutenir et plus proche de lui que le parent 
en question. Les grands-parents et leurs petits-enfants, 
les oncles et leur progéniture sont prioritaires. Les rela- 
tions du côté paternel sont prioritaires par rapport aux 
relations du côté maternel. Dans la pratique, la famille 
musulmane est composée d’une vingtaine de personnes 
et vit dans une enceinte multicentrique, avec une cuisine 
et un diwân (cour) où tous les membres se réunissent 
autour des aînés, et où les invités sont reçus. 


La famille musulmane ne souffre d'aucun fossé 
entre les générations, puisque trois générations vivent 
ensemble. Ainsi, la socialisation et l’acculturation des 
jeunes sont toujours complètes, garantissant la transmis- 
sion de la tradition et de la culture avec le moins d’adul- 
tération possible. Ici, le passé est véritablement et authen- 
tiquement en contact avec le présent et l’avenir. Un autre 
avantage crucial de la famille élargie est qu’elle offre à 
ses membres une compagnie immédiate chaque fois 
qu'ils le désirent; et il y a généralement assez d’options 
pour choisir, selon l’humeur du moment. Il y a toujours 
quelqu'un prêt à jouer, à plaisanter, à discuter, à méditer, 
à pleurer, à espérer avec soi. C’est là une condition essen- 
tielle de la santé mentale. Dans la famille élargie, l’on 
ne manque jamais d’un élément infantile, d’un élément 
adulte, d’un élément féminin, d’un élément masculin ou 
d’un élément âgé, plus sage et plus expérimenté que tous 
les autres. 

Il est vrai que la famille élargie impose à ses membres 
une discipline et des sacrifices mutuels. Elle peut, parfois, 
réduire leur intimité. Mais la vie et ce monde ne nous per- 


mettent pas de poursuivre notre existence sans discipline 
ni sacrifice, comme si le monde n'était fait que pour la 
personne individuelle. Il ne fait aucun doute qu’il est bon 
de devoir s’autodiscipliner et faire des sacrifices altruistes 
pour les autres. Il est préférable pour nous d’apprendre à 
nous autodiscipliner au sein de notre foyer, aux mains de 
ceux qui nous aiment et que nous aimons, plutôt qu’aux 
mains d'étrangers. 


F La femme active et le travail islamique 


Les femmes musulmanes sont aujourd’hui si nom- 
breuses à copier l'Occident en quête d’une carrière qui 
leur permette d'atteindre l'indépendance économique et 
la liberté personnelle qu’il convient de s’interroger sur la 
position de l’Islam sur cette question. 


En ce qui concerne l’écrasante majorité des femmes 
musulmanes, toutefois, il ne fait guère de doute qu’elles 
continuent à s'orienter vers une carrière permanente, et 
à plein temps, en tant que mères et femmes au foyer. Il 
est inutile de souligner qu’une telle carrière exige autant, 
voire plus, de formation que toute autre carrière à l’exté- 
rieur du foyer. C’est dénaturer cette noble vocation que 
de la décrire en termes de cuisine et de tâches domes- 
tiques. Il est avant tout question de prendre soin d’êtres 
humains, jeunes et vieux, et c’est là le travail le plus dif- 
ficile qui existe sur terre. Il exige de mobiliser toute la 
sagesse, l’intelligence, le talent artistique, la créativité, la 
vivacité d’esprit et l’expérience d’une personne. Et il est 
sans aucun doute nécessaire de s’y former, au regard de 
tout le temps qu’une personne peut y consacrer, que ce 
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soit dans la discipline de l'entretien du foyer, ou de celles 
de l'éducation, de la littérature et des arts, de l’histoire, de 
la psychologie et de la culture. 

Si l'entretien du foyer, la procréation et l'éducation 
des enfants constituent une carrière universelle, il n’en 
reste pas moins vrai que ces activités n’épuisent pas les 
énergies d’une femme tout au long de sa vie. Son appar- 
tenance à la famille élargie, que ce soit de son côté ou 
de celui de son mari, lui procurera de l’assistance — et 
donc plus de temps libre et de loisirs. La période de sa 
vie consacrée à la procréation peut ne pas dépasser deux 
ou trois décennies, au maximum; sa vie peut ensuite 
durer trois décennies entières de plus. Est-il approprié 
et convenable que les femmes musulmanes perdent ce 
temps précieux en commérages familiaux alors qu’elles 
pourraient aider la Oumma de leurs talents et de leurs 
énergies ? Il existe également des femmes qui n’ont pas 
eu la chance de se marier, d’avoir des enfants, ou même 
de vivre au sein d’une famille élargie. Comment l’Islam 
perçoit-il leur vie? 

Chaque femme,comme chaque homme, doit porter 
le fardeau de servir Allah et d’être utile à la Oumma, selon 
ses talents spécifiques et ses meilleures dispositions. Cette 
tâche est doublement impérative de nos jours en raison 
de la décadence et de l’assoupissement de la Oumma. 
Personne ne peut ni ne doit économiser ses efforts. Les 
circonstances actuelles exigent que chaque femme soit 
active pendant quelque partie de sa vie : il peut s’agir de 
la période de ses études, ou de sa période de maternité, 


si elle vit dans une grande famille élargie, ou après sa 
période de maternité. 


Sa première tâche est donc de suivre une formation 
au travail islamique, d’éveiller son esprit à la sagesse de 
l’Islam et de le nourrir de cette sagesse, de se discipliner 
et de s'exercer au travail islamique, et de se préparer à 
toute mission que le mouvement islamique pourrait lui 
confier. Elle doit avoir acquis les compétences nécessaires 
pour éveiller d’autres musulmans, leur enseigner les 
principes de l’Islam et les mobiliser au service de la cause 
divine. Elle doit également développer les compétences 
requises par l’œuvre sociale au sein de sa ville ou de son 
village. Par son œuvre sociale, elle doit éveiller les gens à 
leur devoir islamique et les aider, par l’enseignement et le 
bon exemple, à accomplir le service que les musulmans 
doivent à Allah et à la Oumma. Pratiquement tous les 
domaines d’activité lui sont ouverts et ont besoin d’elle. 
Elle peut monopoliser des professions entières, et la 
société musulmane a besoin de bien plus de travailleuses 
islamiques qu’une quelconque mobilisation des femmes 
ne pourrait en produire dans cette génération! 


La 
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Chapitre X 
Le principe de l’ordre politique 


Le tawbid affirme : «Certes, cette Oumma qui est la 
vôtre est une Oumma unique, et Je suis votre Seigneur. 
Adorez-Moi donc.»! Que les croyants forment une seule 
et même fraternité, dont les membres s’aiment mutuelle- 
ment en Dieu, se conseillent mutuellement de pratiquer 
la justice et de faire preuve de constance?, s’accrochent 
ensemble, sans exception, à la corde de Dieu et ne se 
séparent pas les uns des autres’, tiennent compte les uns 
des autres en exhortant au bien et en condamnant le mal“ 


1 Coran, 21 :92. 

2 Cf. Coran : «L’homme, en vérité, court à sa perte, à l'exception 
de ceux qui croient, font le bien, se recommandent mutuellement la 
vraie foi et se recommandent mutuellement la constance.» (103 :3) 
«(..….) tout en étant du nombre des croyants qui se recommandent la 
constance et la compassion.» (90 :17) 

3 Cf. Coran: «Restez tous fermement attachés à la religion de 
Dieu sans jamais vous diviser.» (3 :103) 

4 Cf. Coran: «Qu’une partie d’entre vous exhorte les autres au 
bien, les incite à la vertu et condamne le vice. Bienheureux celui qui 
agira ainsi.» (3 :104) 
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et enfin obéissent à Dieu et à Son Prophète #! : telle est 
la pertinence du tawhid pour la société. 


La vision de la Oumma est unique, tout comme le 
sentiment ou la volonté, ainsi que l’action. Il existe un 
consensus de pensée des membres de la Oumma dans 
leurs décisions, dans leur attitude et leur caractère, et dans 
leurs actions. La Oumma est un ordre d’êtres humains qui 
consiste en un consensus tripartite de l'esprit, du cœur et 
de la main. C’est une fraternité universelle qui ne connaît 
ni couleur, ni identité ethnique. Dans sa portée et son 
champ d’action, tous les hommes ne sont qu’un et leurs 
différences ne sont mesurables qu’en termes de piété.? Si 
l’un de ses membres acquiert du savoir, du pouvoir, de la 
nourriture ou du confort, il est de son devoir de le parta- 
ger avec les autres. Si l’un d’entre eux parvient à réussir ou 
à prospérer, son devoir est d’aider les autres à en faire de 
même. C'est un ordre d'êtres humains qui choisissent de 
gouverner leur vie — et cherchent à ce que tous les autres 
êtres humains gouvernent leur vie — par les principes et 
valeurs de la Oumma. Ils peuvent appartenir à de nom- 
breux territoires et à toutes sortes de communautés. Leur 
appartenance à la Oumma confère à la sharfa l’autorité 


1 Cf. Coran : « Mettez un terme à vos différends. Obéissez à Dieu et 
Son Messager, si vous êtes vraiment croyants.» (8 :1) 

2 Cf Coran : «Ô hommes! Nous vous avons créés d’un même père 
et d’une même mère avant de vous répartir en peuples et en tribus, 
afin que les uns apprennent à connaître les autres. Le plus noble 
d’entre vous, pour Dieu, est celui qui Le craint le plus.» (49 :13) 

3 Cf. Coran: «Aidez-vous plutôt les uns les autres à pratiquer la 
vertu et la piété, ne vous aidez pas à commettre le péché et à trans- 
gresser. Craignez Dieu dont le châtiment est terrible” (5 :2) 


ultime sur leurs divergences et différences. La Oumma 
n’est fondée ni sur la race, ni sur le territoire, ni sur la 
langue, ni sur la souveraineté politique et militaire, ni sur 
l’histoire passée. Elle est fondée sur l’Islam. Quiconque 
choisit de faire de l’Islam sa religion et de régir sa vie par 
sa loi est 1pso facto un membre de la Oumma. Tel est le 
sens de l’exigence juridique de la shahäda ; aucune autre 
condition n’est nécessaire. En choisissant cette option, la 
personne est fondée à exercer tous les droits, jouir de tous 
les privilèges et se soumettre à tous les devoirs reconnus 
par la sharf'a. 


L'individu musulman peut vivre n'importe où sur 
la terre et peut accorder sa loyauté aux lois du pays où 
il vit tant qu’elles ne contredisent pas la sharfa dans les 
domaines qui affectent sa propre vie individuelle. Lorsque 
les lois du territoire de résidence affectent sa vie d’une 
manière contraire à l’Islam, il a le choix d’émigrer vers 
un territoire islamique ou de supporter les effets négatifs 
sur sa propre vie dans l'espoir d’atteindre des objectifs 
ultérieurs, qu’ils soient islamiques ou non. La Oumma 
n’est pas obligée d’intervenir en son nom. Il est cepen- 
dant du devoir de chaque individu musulman d’appeler 
les autres à l’Islam et de chercher à établir la Oumma sur 
le territoire où il vit; il est de son devoir de chercher à 
faire promulguer la sharfa en tant que loi du pays. 


1. Le tawbid et le kbiläfa 


La Oumma, telle que définie ci-dessus, est l’agent 
de la reconstruction du monde, ou de la réforme du 
monde, dans le but d’accomplir la volonté divine. C'est 
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le khalifa de Dieu au sein de la création, car cette quali- 
fication, accordée à l’origine à l'Homme en tant que tel, 
doit s'étendre à la Oumma pour les raisons exposées dans 
la section précédente. La Oumma est également l’État, au 
sens de la souveraineté, et tous les organes et pouvoirs que 
l'exercice de la souveraineté requiert. En tant qu’État, la 
Oumma doit être désignée sous le nom de khilâfa plutôt 
que de dawla, le premier étant plus proche de la tradi- 
tion islamique et du #awbïd, dont il est une déduction 
directe et coranique.! Le second terme est une notion 
moderne, et elle est très éloignée de l’idée coranique de 
vice-régence qui est la raison d’être de la Oumma. Si nous 
pouvons parler de l’État lorsque nous évoquons le califat, 
nous devons garder à l'esprit la différence radicale entre la 
notion occidentale d’État et la Oumma. Le califat est donc 
la Oumma dans le cadre de l’exercice de la souveraineté 
de cette dernière, qui est constitutive, mais non exclusive, 
de la notion de vice-régence de la Oumma. En analysant 
la notion de khilâfa, nous nous proposons d’analyser les 
implications du #4wbid pour la théorie politique. 

Le califat est un triple consensus. C’est un consensus 
de la vision, du pouvoir et de l’action. 


A. Le consensus de la vision (44° al-ru’ya) 


L'ymâ° al-ru’ya, ou consensus de la vision, est une 
communauté d'esprit ou de conscience qui comporte 
trois composantes. La première est la connaissance des 


1 NdA: Comme l’indiquent les versets coraniques utilisant les 


termes khilâfa, khulafä, khal®'if, yastakhlifukum, etc. 


valeurs constitutives de la volonté divine et du mouve- 
ment de l’Histoire que leur réalisation a produit. De 
toute évidence, il s’agit d’une notion systématique et 
historique. Le contenu de la vision est infini par nature; 
l’exhaustivité totale ne peut donc pas être une exigence. 
Ce qui peut et doit l’être, c’est l’essence, ou le noyau. Il 
s’agit d’une structure, d’une méthodologie de mise en 
relation, de hiérarchisation et de déduction qui, une fois 
maîtrisée, permet de découvrir et d'établir ce qui manque 
à l'exhaustivité. Ceci est particulièrement vrai de la 
connaissance systématique de la valeur, dont les sources 
sont la Révélation, à savoir le Coran et la Sunna, et la 
raison, à travers sa compréhension de son propre proces- 
sus (logique et épistémologie), de la réalité globale (méta- 
physique), de la nature (sciences naturelles), de l'Homme 
(anthropologie, psychologie et éthique) et de la société 
(sciences sociales). Ni dans le cas de la Révélation ni dans 
celui de la raison, la vision ne doit être académique, c’est- 
à-dire consister en une conceptualisation systématisée du 
contenu; elle doit être intuitive, c’est-à-dire jouir d’une 
lumière perceptive qui peut éclairer n’importe quel 
domaine en établissant une image visible de la pertinence 
de l’Islam pour ce domaine! 


La connaissance de ce mouvement dans l’Histoire et 
de la réalisation des valeurs islamiques qu’il a produites 
est, d’une part et en premier lieu, une affaire empirique? 


1 Cf. Coran : ««Et que soit issue de vous une communauté qui 
exhorte les autres au bien, les incite à la vertu et condamne le vice. 
Bienheureux celui qui agira ainsi.» (3 :104) 

2 NdA: Cest cette attention portée au concret et à la mise en 
œuvre de ses dispositions qui a valu à l’Islam sa réputation de religion 
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C'est pourquoi les premières générations de musulmans 
se nourrissaient constamment de récits sur le Prophète # 
et d’anecdotes tirées de la vie de ses Compagnons &. Ce 
type de besoin accompagne toute communauté religieuse, 
car il est d’une importance cruciale pour ses adeptes de 
passer d’une compréhension spéculative de leur foi à la 
connaissance de la manière dont elle s’incarne concrè- 
tement. Les matériaux particuliers de la concrétisation 
des valeurs exercent une influence pédagogique louable 
et souhaitable sur celui qui les étudie, pénètrent plus 
facilement son esprit et sont plus aisés à retenir que le 
contenu d’une étude systématique. Les deux sont cepen- 
dant nécessaires, et de manière égale, pour produire la 
vision nécessaire au khilâfa. 


Une vision composée à la fois de la perception systé- 
matique des valeurs et de leur incarnation historique est 
toujours incomplète sans la connaissance du présent, et 
de la manière dont elles peuvent à nouveau être réalisées 
dans ce présent. Puisque le khrlâfa ne peut être tourné 
vers le passé et qu’il doit vivre et opérer dans le présent 
et l’avenir, il est nécessaire pour lui de relier les valeurs 
au présent, et de déterminer quel matériel existant réali- 
sera quelles valeurs, et comment les conditions actuelles 
affectent l’ordre de priorité de la concrétisation des 
valeurs. 

L'ijmä" al-ru’ya, tel qu’il est ici défini, est théorique- 
ment une source de connaissance religieuse. Le hadith 
du Prophète # selon lequel «ma Oumma ne parvien- 


pratique — orthopraxie — et l'a opposé de manière si tranchée aux 
religions de l’utopie. 


dra jamais à un consensus sur une erreur» a ajouté une 
aura de quasi-sainteté à la vox populi de la Oumma. 
Néanmoins, ce consensus n’est pas dogmatique mais 
demeure toujours ouvert.! Cette ouverture est institution- 
nalisée dans l’stihâd, la capacité — voire le devoir — de 
tout musulman doué de raison de s’approprier à nouveau 
l’ensemble ou une partie de l’éventail des vérités et des 
valeurs islamiques. L’ytrhâd est par nature dynamique et 
créatif; et en soi, il est très attrayant pour l’esprit perspi- 
cace. Le Prophète # a également jugé bon de légitimer 
et consacrer cette notion par un hadith selon lequel qui- 
conque pratique l’itihâd mais se trompe aura néanmoins 
acquis une mesure de mérite moral, tandis que celui qui 
pratique l’stihâd et parvient à la vérité aura une double 
récompense. Réunis, l’ytrhâd et l’ÿmd4° constituent un 
mouvement dialectique constitutif du dynamisme isla- 
mique dans le domaine des idées. En effet, alors que 
l’im4° est consacré comme le couronnement de l'effort 
de compréhension, il est continuellement remis en 
question par l'énergie créatrice de l’ytihâd ; et tandis que 
l’ytihâd est consacré comme l’objet le plus recherché de 
la compréhension, il est modéré et purgé par la nécessité 
de convaincre tous les autres musulmans de la validité de 
ses conclusions — par la nécessité qu’il soit approuvé par 
tous (l’ym4°). 


1 NdA: En Islam, la vox populi (voix du peuple) n’a jamais été 
assimilée à la vox die (voix de Dieu), puisqu'elle reste absolument 
soumise aux commandements d’Allah : elle fait autorité lorsqu'elle 
s’y conforme et devient condamnable lorsqu'elle s’en écarte. 
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B. Le consensus du pouvoir (z1m4° al-irâda) 


Le consensus du pouvoir est une communauté de 
volonté et comporte deux composantes : la ‘asabiyya (le 
sensus communis, la cohésion sociale), par laquelle les 
musulmans s'engagent à répondre aux événements et 
problèmes d’une seule et même manière, dans une obéis- 
sance unie à l’appel de Dieu; et le #1z4m, à savoir l’appa- 
reil organisationnel et logistique capable de cristalliser la 
décision, d'atteindre et de mobiliser les musulmans pour 
l’accomplissement de cet appel, et de traduire les valeurs 
du devoir-être en injonctions du devoir-faire pour les 
individus, les groupes et leurs dirigeants. 


La ‘asabiyya n'est pas équivalente au consensus de 
la vision, pas plus qu’elle n’en est la conséquence. Elle 
peut et doit être enrichie et approfondie par un tel 
consensus ; elle est d’ailleurs impossible sans le consensus 
de la vision, car là où rien n’est commun, l’on ne trou- 
vera jamais aucune cohésion. Mais la ‘asabiyya requiert 
plus que le consensus de la vision. Elle s'exprime par la 
décision de s’identifier au mouvement, de jeter son sort, 
pour ainsi dire, dans le navire de la Oumma, et ensuite 
de répondre à l’appel et à tout ce qu’il exige. La décision 
est elle-même basée sur un long processus de transfor- 
mation psychique au cours duquel l’individu s’identifie 
à la Oumma, mais à la fin duquel sa conscience s'oriente 
vers la mise en œuvre et s’identifie au khiläfa en tant que 
vortex et fer de lance historique de la Oumma. Ce proces- 
sus psychique peut faire l’objet d’une éducation et d’une 
pédagogie, ce qui en fera un sentiment riche et raffiné. 
Mais il peut aussi émerger naturellement à la naissance 


et se nourrir dans le cercle fermé de la tribu, auquel cas il 
se développera comme un besoin fanatique et aveugle de 
s'identifier à sa tribu ou à sa race. C’est en ce sens qu’Ibn 
Khaldün affirmait qu’il s’agissait de la base de la cohésion 
sociale.! Puisqu’en Islam, ces éléments matériels ont été 
transcendés en faveur de l’idéologie du tawbid, la ‘asa- 
biyya de l’Islam doit être le résultat d’un nouveau proces- 
sus, d’une nouvelle paideia (une transfiguration active et 
continue de soi-même vers l’image que Dieu a voulue). 
La asabryya doit donc être voulue, nourrie, développée et 
müûrie. Il ne peut s’agir d’une croissance involontaire par 
la seule nature, pas plus qu’elle ne peut être confondue 
avec le sentiment nationaliste du romantisme européen, 
qui est souvent décrit comme inconscient, non-délibéré, 
inexplicablement interne et sombre, ce qui, là encore, est 
en réalité la asabiyya du tribalisme. La ‘asabryya islamique 
est délibérée et clairement explicable en tant qu’acte 
éthique et responsable. C’est un engagement envers et 
dans le destin de la Oumma, à la pleine lumière du tawhid 
et de la gamme complète de ses implications et significa- 
tions. Elle s'illustre, dans sa forme la plus pure, dans le cri 
.choral des pèlerins à La Mecque, lorsqu'ils accomplissent 
le tawaf autour de la Ka‘ba ou lorsqu'ils se pressent sur 
le mont ‘Arafit : «Labbayk Alläbumma labbayk!» («À ton 
appel, Seigneur, nous voici !»). Et c’est l’exact opposé d’un 
particularisme enraciné et/ou racialisé ou culturalisé, tel 
que le nationalisme occidental l’a été à travers les siècles.? 


1 Ibn Khaldün, a/-mugaddima (Le Caire, Matba’at Mustafa 
Muhammad), p. 127. 
2 Cf‘Christian Ethics’ de cet auteur, chap. Let VII. 
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En tant qu'élément constitutif d’une Oumma 
universaliste couvrant une large portion du globe, la 
‘asabryya ne peut être simplement un élément du musul- 
man dans sa dimension personnelle. Elle ne peut non 
plus fonctionner comme un élan libre, à mesure que le 
musulman souhaite ou accepte qu’elle agisse en réponse 
aux situations et aux événements. Il s’agirait alors d’un 
chaos de dimension mondiale. Pour être islamique et 
donc responsable, la ‘asabryya doit être disciplinée pour 
s’accorder avec celle de tous les autres musulmans en 
termes de temps, d’intensité et de direction, et pour se 
traduire par une action coopérative avec les autres musul- 
mans. C’est là l'aspect du #724m, auquel l’institution de 
l’jmd a préparé le musulman par la compréhension des 
significations du tawbid. En ayant pour objectif le #iz4m, 
nos ancêtres savaient bien que tout musulman doit être 
alphabétisé et connaître la littérature islamique, qu’il doit 
connaître de larges portions du Coran, être au fait de la 
Sîra du Prophète # et des récits de ses Compagnons æ, et 
qu’il doit fréquenter une jamdä'a proche de son domicile 
et pratiquer son culte et ses actes d’adoration (c’est-à-dire 
coopérer et servir Dieu aux côtés des autres musulmans) 
dans une mosquée de quartier. L’exigence selon laquelle, 
lors de la prière rituelle, les épaules des musulmans 
doivent se toucher, était destinée à permettre la présence 
vivante de ses semblables et coreligionnaires autour de 
soi, l'identification réciproque entre les musulmans, et 
la coopération au sens littéral du terme avec la Oumma, 
afin que ces notions s’impriment sur la conscience du 
fidèle lorsqu'il se tourne vers Dieu pour Le reconnaître en 
tant que Seigneur et Maître. Toutes ces notions devaient 


jeter les bases de l’organisation institutionnalisée du 
kbiläfa. La mosquée était alors, comme elle doit l’être 
aujourd’hui, la plaque tournante de l’activité islamique, le 
centre névralgique de la machinerie logistique de l’Islam, 
car c’est là que le musulman se rend quotidiennement, 
entre en contact vivant avec ses semblables sous l'égide 
du tawbid et reçoit sa ration quotidienne de vitamines 
spirituelles, morales et politiques. Cette ration pouvait 
être — et était de fait — fournie par tout musulman 
poussé par sa connaissance et sa sagesse à s'adresser à ses 
semblables — y compris le calife lui-même — en appli- 
cation du commandement divin «Par de sages et douces 
exhortations, appelle les hommes à suivre la voie de ton 
Seigneur»! et de l’idée du Prophète # d’attribuer à la 
nasfba (le conseil donné librement) le même mérite que 
celui accordé à l’t1hâd.? Ce contact et ces échanges entre 
coreligionnaires culminaient dans la salât al-çumu‘a, dont 
le discours de l’imâm constitue le pilier constitutif. Cette 
khutba (discours) devait traiter de la situation du moment 
et des problèmes sociopolitiques et économiques aux- 
quels la société musulmane était confrontée. L'exigence 
selon laquelle la khutba devait inclure des références au 
Coran et aux hadiths avait pour but d’amener la sagesse 
islamique à s'exprimer sur la situation du moment, et 


1 :Coran,16:125: 

2 NdA: Afin de défendre la critique légitime du dirigeant, le 
Prophète % a dit: «Quiconque perd sa vie en demandant des 
comptes au dirigeant meurt en martyr» et «Si les gens sont témoins 
d’un dirigeant qui agit de façon tyrannique et ne cherchent pas à 
l'arrêter, ils se rendent coupables d’un péché lourdement puni par 
Allah.» 
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donc de démontrer sa pertinence. Enfin, le fait que l’amir 
(gouverneur ou souverain) soit lui-même l’mâm de la 
salât akjumu'a visait à cristalliser, à des fins d’exécution, le 
consensus émergeant des délibérations de la semaine ou, 
en prenant en compte le non-consensus atteint, à fournir 
le leadership autour duquel les hommes pouvaient se 
rallier, et à proposer le dénouement nécessaire du pro- 
blème en question. En Islam, toutes ces choses sont une 
forme d’adoration : il s’agit de la transformation réelle de 
la terre et des hommes pour laquelle le Coran lui-même a 
été révélé!, du service concret du métayer dans la seigneu- 
rie foncière de Dieu qu'est la terre, et non des dévotions 
physiques et acrobatiques du moine dans le désert ou du 
gourou upanishadique hindou, ni de l’auto-mortifica- 
tion, de la négation du monde et du rejet de l’Histoire de 
l’ascète de n’importe quelle tradition religieuse. 


C. Le consensus de Paction (m4: al-‘amal) 


L'yÿmâ' al-‘amal est le point culminant, dans les faits, 
de tous les préparatifs précédents. C'est l’accomplisse- 
ment du devoir-faire cristallisé par l’m4'; un processus 
qui, comme le dynamisme éternel de la dialectique #m4"- 
ytihâd, ne peut jamais être considéré comme achevé et, en 
quelque sort, mettre l'Homme en possession de son titre 
d’accès au Paradis. Concrétiser la volonté de Dieu dans 


1 Cf. Coran : «En vérité, Dieu ne saurait modifier Ses faveurs envers 
Ses serviteurs tant que ces derniers n’ont pas modifié leur compor- 
tement.» (13 :11) «Ceux qui, si Nous leur accordons le pouvoir sur 
terre, accomplissent la prière, s’acquittent de l’aumône, incitent les 
autres à la vertu et condamnent le vice.» (22 :41) 


l’espace-temps est, pour l'Homme, une entreprise qui ne 
peut s’achever qu’au Jour du Jugement. Elle consiste à 
satisfaire les besoins matériels de la Oumma, à donner à 
chacun de ses membres une éducation suffisante pour lui 
permettre de se réaliser pleinement, et à fournir tous les 
moyens matériels et moraux pour défendre la Oumma 
avec succès contre ses ennemis étrangers, ainsi que pour 
réaliser la volonté divine à travers le monde. 


Satisfaire les besoins matériels de la Oumma est une 
exigence tirée de l’essence même de la volonté divine, et 
donc de la religion. Puisque Dieu a créé l'Homme pour 
qu’il L'adore et Le serve!', et qu’il le fasse en tant que 
métayer au sein de la seigneurie de Dieu’, il en découle 
que Dieu veut que l'Homme cultive le sol, qu’il jouisse 
de l’usufruit des éléments et des forces de la nature, et 
qu’il développe la civilisation pour atteindre la satisfac- 
tion? Confirmant cette vision, le Coran décrit la pau- 
vreté comme la promesse de Satan‘ et identifie le fait 


1 Cf. Coran: «Je n’ai créé les djinns et les hommes que pour qu’ils 
M'adorent.» (51 :56) 

2 Cf. Coran.: «Aux Thamüd, Nous avons envoyé l’un des leurs, 
Sälih, qui leur dit : «Mon peuple, adorez Dieu ! Vous n’avez d'autre 
divinité que Lui. C’est Lui qui vous a tirés de la terre et vous a permis 
de peupler ses contrées.»» (11 :61) 

3 Cf. Coran: «Dieu promet à ceux d’entre vous qui croient et 
accomplissent de bonnes œuvres de leur faire hériter de l’autorité 
sur terre comme I] le fit avec leurs devanciers, de faire triompher la 
religion qu’Il a choisie pour eux et de remplacer leurs craintes par la 
sécurité. Et ce, tant qu’ils L'adoreront sans rien Lui associer.» (24 :55) 
4 Cf. Coran: «Satan vous fait craindre la pauvreté et vous incite 
à commettre le péché, tandis que Dieu vous promet Son pardon et 
Ses faveurs. Les faveurs et la science de Dieu sont infinies.» (2 :268) 
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de nourrir les pauvres et de protéger les faibles avec la 
religion elle-même. 


C'est une conséquence de la vice-régence de 
Homme qu’il puisse jouir des douceurs et des plaisirs 
de la création, surtout s’il accomplit son devoir envers 
Dieu.? Dans la vision mésopotamienne, l’acte même de 
création de l'Homme le plaçait également dans la sei- 
gneurie de Dieu, en tant que serviteur de Dieu. Mais cet 
acte fut également le début de l’agriculture organisée, 
de la construction de barrages, de canaux d'irrigation et 
de drainage, de ziggourats pour la mise en commun et le 
stockage des récoltes, de l'invention de l’écriture et de la 
tenue de registres, et enfin de la mise en place du gouver- 
nement au niveau du village, de la ville, de la province, 
de la nation et du monde. En bref, l’acte de création fut 
la sortie même du monde du chaos et l'établissement du 
cosmos. 

L'esprit sémitique n’a jamais été capable de com- 
prendre le renoncement au monde ou la mortification 
de l’ascète. Il n’a jamais considéré le sexe et la procréa- 
tion, la nourriture et le confort, comme intrinsèquement 


1 Cf Coran: «As-tu vu celui qui traite le Jugement dernier de 
mensonge? C’est celui-là même qui repousse sans ménagement 
l’orphelin et n’incite pas les autres à nourrir celui qui est dans le 
besoin.» (107 :1-3) 

2 Cf. Coran: «Dis : «Qui donc a interdit les vêtements et les 
nourritures pures et saines que Dieu a mis à la disposition de Ses 
serviteurs?» Dis : «Ils sont destinés aux croyants ici-bas et leur 
seront exclusivement réservés dans l’au-delà.» C’est ainsi que Nous 
exposons clairement Nos enseignements à des gens capables de les 
comprendre.» (7 :32) 

3  Pritchard, Ancient Near Eastern Texts, p. 60. 


mauvais. Le mal, à ses yeux, était toujours un abus de 
ces choses, et jamais ces choses elles-mêmes, en tant que 
phénomènes de la nature. C’est l’héritage gnostique 
dont a hérité le christianisme, avec toute son horreur de 
la matière, qui a injecté dans le mouvement chrétien les 
| SHar _ s 
graines de l’ascétisme et du déni du monde. L'Islam a 
: ÿ ais DRTET A . , 
certes imposé le jeûne, mais il l’a fait à deux fins : l’exer- 
cice de la maîtrise de soi et la commisération envers les 
Z: e. Z' LA A 
plus démunis. Il a également ordonné, dans le même 
verset coranique, que le jeûne soit rompu au coucher du 
soleil par la nourriture, la boisson et des réjouissances. 


Quelle est la quantité suffisante de besoins matériels 
de l'Homme que le khalifa doit satisfaire s’il veut remplir 
ce qu’on attend de lui? Le minimum est facile à établir : 
c’est le niveau basique auquel la famine, la maladie et 
l’immoralité pourraient être éliminées pour l’ensemble 
de l’humanité. Le maximum est impossible à établir, car 
ni l’usufruit de la nature ni les pouvoirs de production de 
nourriture de la nature ne peuvent être déterminés. Ces 
deux choses sont fonction d’une maîtrise toujours plus 
étendue des lois de la nature, ou des modèles que Dieu 
y a implantés pour le bien de l'Homme.' Tout ce qui se 
trouve dans les cieux et sur la terre, nous dit le Coran, est 
destiné au bénéfice de l'Homme. Le Prophète # à dit: 
«N'est pas croyant celui qui s'endort rassasié alors que 


1 Cf.Coran: «Il vous a également soumis, par un effet de Sa grâce, 
tout ce qui se trouve dans les cieux et sur la terre. Voilà bien des 
signes pour des hommes capables de les méditer.» (45 :13) «C'est 
Lui qui vous a facilité la vie sur terre. Parcourez donc ses contrées et 
nourrissez-vous des dons du Seigneur. C’est vers Lui que vous serez 
rassemblés.» (67 :15) 
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son voisin a le ventre vide»: et ‘Umar, le second calife, a 
déclaré : «Je crains que Dieu ne me tienne responsable, 
au Jour du Jugement, de chaque mule qui trébuche 
ou tombe sur une route non réparée du village le plus 
éloigné du califat.»! 


L'Islam ordonne la charité, comme toutes les autres 
religions. En la nommant sadaga (littéralement, une part 
de sincérité ou d’honnèêteté), il a voulu l’instituer comme 
un indice et une expression de la véracité de la foi de 
ses disciples. Mais au-delà de toutes les autres religions, 
PIslam a institué la zzkât, qui est un impôt annuel sur la 
fortune de 2,5%, collecté dans le cadre de la loi publique. 
En la nommant zakât (purification), l’Islam a voulu sou- 
ligner que notre richesse s’altère chaque année si nous 
ne la partageons pas avec nos semblables. Il a en outre 
ainsi assuré aux déshérités qu’il ne s’agit pas d’une charité 
volontaire, ni d’une petite miette de réconfort pour leurs 
souffrances, mais d’un droit, d’un titre de propriété sur 
la richesse des plus aisés.? L'Islam a interdit le monopole 
ainsi que la thésaurisation, et a aboli l’intérêt en tant que 
principal instrument d'exploitation de l'Homme par 
PHomme* D'autre part, l’Islam a enjoint l'Homme à 


1 Muhammad Husayn Haykal, 4/-fârûg ‘Umar (Le Caire, Matba’at 
Misr), vol. 2, p. 200. 

2 Cf.Coran : «(...) réservant une partie de leurs biens au mendiant 
et au démuni.» (51 :19) 

3 Cf. Coran : «Quant à ceux qui se nourrissent de l’usure, ils se 
lèveront de leurs tombes, le Jour de la résurrection, dans un état 
comparable à celui de l’homme possédé du démon. Et ce, pour avoir 
prétendu que le commerce et l’usure sont parfaitement identiques, 
alors que Dieu a autorisé le commerce et interdit l’usure. Quiconque, 
exhorté par son Seigneur, renonce à l’usure, n’aura ni à répondre des 


rechercher les bienfaits et la générosité d’Allah en tout 
temps et en tout lieu’, à partir et émigrer en quête de 
ces mêmes bienfaits — en quelque sorte, à chercher le 
«million », mais à le faire dans le cadre de la loi morale de 
Dieu, c’est-à-dire sans perfidie, fraude ni vol. Et une fois 
gagné et collecté, ce «million » — ou toute autre somme 
— doit être purifié par la zakât, et la «sincérité» de son 
propriétaire prouvée par la sadaga.? 

Il est sans aucun doute du devoir du khilâfa de 
faire tout son possible pour permettre à chaque membre 
de la Oumma de jouir des bienfaits de Dieu sur terre. 
Mais ce but, aussi noble et nécessaire soit-il, dégénère 
rapidement en animalité et en dégradation grossière, en 
une déformation de la personnalité humaine et en une 
trahison de l’ensemble de la volonté divine, lorsqu'il 
est considéré comme la fin unique ou ultime de la vie 
humaine.’ Les besoins matériels de la vie sont innocents 


profits usuraires réalisés dans le passé, ni à les restituer. Et son sort 
dépendra de Dieu. Quant à ceux qui osent récidiver, ils sont voués au 
feu de l’Enfer où ils demeureront pour l'éternité. Dieu fait toujours 
péricliter les profits de l’usure et fructifier l’aumône. Dieu ne saurait 
aimer tout mécréant endurci vivant dans le péché.» (2 :275-76) 

1 Cf. Coran : «Une fois la prière terminée, vous pouvez retourner 
à vos occupations en quête des faveurs de Dieu. Invoquez fréquem- 
ment le nom de Dieu dans l'espoir de faire votre bonheur et votre 
salut.» (62 :10) 

2 Cf. Coran: «Prélève sur leurs biens une aumône propre à les 
purifier de leurs péchés et à les rendre plus vertueux, et prie pour 
eux, car tes prières leur apporteront quiétude et sérénité. Dieu 
entend tout et sait tout.» (9 :103) 

3 NdA: En effet, la quête d’une valeur au détriment des autres 
valeurs constitue une tyrannie, ou un monopole, de cette valeur. Une 
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et, de fait, bons; ils doivent être satisfaits dans toute la 
mesure du possible. Mais ces besoins, et l’ensemble de 
l’aspect matériel de la vie qu’ils doivent soutenir, ne sont 
qu’un moyen, un instrument, un support pour le spiri- 
tuel, que ce soit pour l’individu ou pour la Oumma dans 
son ensemble. Considérer la quête matérielle comme la 
fin ultime revient à nier le spirituel. 

Ceci revient à dire que le spirituel est la vie vide 
et désincarnée du rituel et de l’auto-transformation psy- 
chique, en guise d’alternative à la vie de la quête maté- 
rielle. En Islam, la vie spirituelle comporte trois niveaux 
auxquels l’on doit aspirer simultanément. Le premier 
niveau est l’engagement de l'individu dans les préoccu- 
pations matérielles générales de la Oumma : il s’agit de 
soumettre ses propres besoins matériels aux exigences du 
travail «oummatique ». Le second niveau est la recherche 
de l’éducation pour soi-même et pour les autres à un 
double niveau, à savoir afin que la maîtrise de la nature 
augmente les possibilités et la facilité de son usufruit 
par l'Homme, d’une part, et afin que la dialectique de 
l’ymâ'-11t1hâd devienne plus dynamique, plus créative et 
atteigne des échelons toujours plus élevés de la volonté 
divine, d’autre part. Le troisième niveau est la production 
d'œuvres esthétiques cristallisant les aspirations et la 
vocation de la Oumma, car la Oumma doit continuer de 
concrétiser et d’incarner la volonté divine, ou les valeurs 
divines, dans l'Histoire. 


telle quête exagérée corrompt l'effort ainsi que son objectif, et leur 
retire toute valeur. 


La seconde composante de l’ymd4"° al-‘amal (consen- 
sus de l’action) est l’accès de tous les membres de la 
Oumma à l’éducation afin de permettre à chacun d’at- 
teindre la pleine mesure de la réalisation de soi.! Aucun 
individu ne peut réaliser sa vocation de serviteur de 
Dieu si son potentiel personnel n’a pas été développé et 
déployé au maximum de ses possibilités. Un tel individu 
se sentira non seulement malheureux — et une Oumma 
composée de tels individus sera une société frustrée —, 
mais la tentation de chercher à se réaliser hors des limites 
de la Oumma, ou de comploter pour saper et subvertir le 
khilâfa, hantera également les talents inutilisés ou gâchés, 
les énergies non utilisées et les ambitions inassouvies. Le 
kbilâfa doit donc faire ces deux choses : créer le besoin, 
c'est-à-dire éveiller le potentiel latent de ses membres, et 
fournir les moyens de leur épanouissement. Si elle échoue 
dans sa première tâche, elle aura à sa charge une Oumma 
d’hommes naïfs, ignorants, inconscients de leur place et 
de leur mission sur terre; si elle échoue dans sa seconde 
tâche, elle se videra de ses forces vives par l’'émigration, 
ou elle aura ouvert ses portes à l’autodestruction par la 
subversion au-dedans et par la guerre et l’exploitation 
étrangère au-dehors. 


1 Cf. Coran: «Lis au nom de ton Seigneur qui a créé, qui a créé 
l’homme d’un corps accroché. Lis! Ton Seigneur est toute bonté, 
Lui qui, par le calame, a enseigné, apprenant à l’homme ce qu’il 
ignorait.» (96 :1-5) «Il n’est toutefois pas souhaitable que les croyants 
partent tous ensemble au combat. Si seulement, de chaque tribu ou 
de chaque pays, un groupe d'hommes se consacraient à l’étude de la 
religion afin de prêcher à leur retour les leurs qui pourraient ainsi se 
préserver du péché.» (9 :122) 
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Le khilâfa doit, en guise de satisfaction de ce consen- 
sus de l’action, mobiliser la Oumma pour fournir tout 
ce qui est nécessaire à une défense effective et efficace 
de cette dernière contre les attaques de ses ennemis. 
! Aucun de ses membres n’est un volontaire; tous sont 
des conscrits dans cette lutte lorsque l’existence même 
de la Oumma est en jeu, ou lorsque la mission d’élever 
la Parole de Dieu dans le monde requiert leurs services. 


En dernière instance, c’est cet aspect de l’ym4° 
al-‘amal qui constitue la plus haute félicité de la Oumma, 
à savoir sa contribution à l’islamisation du monde. C’est 
cet aspect de sa vocation qui élève la Oumma au niveau 
qui lui permet de rivaliser à l’échelle de l’histoire de l’hu- 
manité, de l’histoire du monde. Son succès à ce niveau 
constitue la justification ultime de la Oumma aux yeux 
de Dieu, sub specie aeternitatis. 


2. Le tawbid et le pouvoir politique 


A. LIslam et le monde musulman : la triste 
réalité 


: Re 
9 

Le monde musulman, qui compte aujourd’hui plus 

d’un milliard de membres résidant sur une aire géogra- 


1 Cf. Coran: «Préparez, pour les affronter, tout ce que vous pourrez 
rassembler comme forces et destriers, afin d’effrayer l'ennemi 
de Dieu et le vôtre, et d’autres encore que vous ignorez mais que 
Dieu connaît. Toute dépense que vous ferez pour la cause de Dieu 
vous sera pleinement restituée, sans que vous soyez lésés. Mais s’ils 
toffrent la paix, accepte leur proposition, en plaçant ta confiance en 
Dieu, Celui qui entend tout et sait tout.» (8 :60-61) 


phique qui s'étend de l’Atlantique jusqu’au Pacifique, et 
qui commence à s’enraciner et à se répandre en Europe 
et dans les Amériques, constitue un immense foyer 
potentiel pour élever la Parole de Dieu dans le monde. 
Malheureusement pour lui et pour le monde en général, 
le monde musulman est encore loin d’avoir développé ou 
déployé ses capacités dans l’intérêt de la cause de Dieu. 
En effet, il maintient un équilibre très précaire entre l’uti- 
lisation de ses capacités pour son propre développement 
et le gaspillage de ces capacités dans des entreprises futiles 
en son sein et dans des entreprises constructives au profit 
des non-musulmans. 


La grande majorité des constitutions des pays musul- 
mans stipulent que l’Islam est la religion d’État. Un seul, 
l’Arabie saoudite, prend cette déclaration au sérieux, ce 
qui se traduit par l’application de la sharfa. Un certain 
nombre d’autres États, comme le Pakistan et le Koweït, 
viennent en seconde position, en revendiquant l’Islam 
comme raison d’être de leur État et de la Oumma, mais 
en y ajoutant les notions descriptives occidentales selon 
lesquelles ils sont des nations ou des États parce qu’ils 
combinent un peuple, un territoire et une souveraineté 
— une considération qui suppose aussitôt que l’Islam 
n'est pas une raison d’être suffisante. Une troisième caté- 
gorie d’États, comme l'Égypte, le Maroc, le Soudan, etc., 
considère l’Islam comme une sorte de vernis nécessaire 
sur une entité dont la structure interne et la texture sont 
modelées par des notions occidentales plutôt qu'’isla- 
miques. Le nationalisme, une nouvelle shu‘#biyya imitant 
le romantisme occidental et sa notion de Blut und Boden 
(le sang et la terre), détermine les lois sur l’immigration 
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et la naturalisation, les qualités d'homme d’État des 
dirigeants, le mode de vie de l’intelligentsia et des autres 
élites, et l’image sociale projetée par le sommet pour 
l’éducation et l’inspiration des masses. Il n’existe aucun 
pays musulman qui se maintienne dans la mobilisation 
et la vigilance constantes dans lesquelles la société pro- 
phétique s’était placée durant toute la durée du ministère 
du Prophète # à Médine. Et la pire de toutes les caracté- 
ristiques du monde musulman est sans doute sa faillite 
dans le domaine de l’éducation. L'on ne peut trouver, 
nulle part, une seule institution qui assume le fardeau de 
prendre un enfant musulman de cinq ans et de le rendre 
à la Oumma avec un potentiel pleinement développé. 
Nous ne disposons d’aucun établissement qui s’acquitte 
de la tâche de former le musulman à transformer le 
monde et ses matériaux afin de les rapprocher du modèle 
divin, en ayant conscience que ce modèle divin lui-même 
est la fin ultime de sa propre existence personnelle. Le 
pourcentage d’émigrés instruits et de résidents frustrés 
par rapport au nombre total de diplômés de doctorat ou 
de maîtrise est effroyablement élevé. À l’autre extrémité 
du spectre, le pourcentage d’analphabètes dans la popu- 
lation est également effrayant. 

Il n’est pas troublant que, puisque les musulmans 
se réveillent seulement de leur long sommeil, leurs socié- 
tés soient affaiblies dans leur élan économique, social et 
politique, ou que leurs États sortent en titubant de leur 
inertie et de leur léthargie passées. Ce qui est véritable- 
ment choquant, c’est le manque de vision des dirigeants 
musulmans au regard du momentoù laOummase trouve, 
à cette jonction du présent et de l’avenir. Ce que nous 


observons est la conséquence de ce manque de vision, et 
il s’agit de l’absence totale d'effort visant à bâtir le citoyen 
islamique, un citoyen qui soit aussi engagé dans l’idéolo- 
gie de l’Islam qu’il se sente à l’aise au 21° siècle. 


B. La promesse du pouvoir politique 


Aucun musulman engagé ne comprend ni n’accepte 
les excuses habituellement présentées par les politiciens 
musulmans au sujet des tristes lacunes de la Oumma 
de ce siècle. Et personne n'accepte non plus l’argument 
selon lequel linitiative doit d’abord venir des rangs des 
masses avant de pouvoir être exercée par les dirigeants du 
khiläfa. L'élite instruite et éduquée est très certainement 
déjà là — et en abondance. Ce qu’il faut à ce moment de 
l'Histoire, c’est l’étincelle qui mettra en branle la volonté 
de la Oumma. Et ceci ne peut provenir que de la volonté 
des dirigeants de s'engager dans cette entreprise dange- 
reuse qu'est le fait d’interférer dans l'Histoire en tant que 
sujet, et non en tant qu’objet et malade.' 


L'ingérence de la Oumma musulmane dans 
Histoire débute en son sein, dans la sobre et patiente 
construction du khiläfa — dont l’on ne peut dire qu’il 
existe chez aucun État musulman actuel. Une fois assuré 


1  Cf.Coran : «Dis-leur : «Rien ne nous arrivera qui n’ait été décrété 
par Dieu. Il est notre Protecteur. C’est à Dieu seul que doivent s’en 
remettre les croyants.» Dis: «Que pouvez-vous d’ailleurs espérer 
qu’il nous arrive sinon l’un des deux heureux événements, la victoire 
ou le martyre? Quant à nous, nous espérons que Dieu vous châtiera 
Lui-même ou par notre intermédiaire. Attendez donc, nous atten- 
dons avec vous !»» (9 :51-52) 
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d’une base provisoire sur laquelle s’ancrer, le kh:lâfa devra 
mobiliser l’ensemble du monde musulman et l’appeler à 
se mettre en marche. Aucun prix ne doit être considéré 
comme trop important pour atteindre cet objectif, si 
ce n’est la dissolution du khalifa lui-même. Son capital 
humain peut et doit être sacrifié si le progrès vers cet 
objectif ne peut être réalisé sans ces sacrifices. Une fois 
que la Oumma sera prête à cela, le moment du califat 
d’Abù Bakr sera à nouveau à portée de main; ce sera le 
plus grand moment de tous les temps. 


he 6 


Chapitre XI 
Le principe de l’ordre économique 


L'on attribue à Muhammad Iqbal, le fondateur spiri- 
tuel du Pakistan, l'honneur d’avoir été le premier penseur 
des temps modernes à affirmer, au nom de l’Islam, que 
«lPaction politique est l’expression de la spiritualité de 
l’Islam.»' Depuis, les musulmans du monde entier se 
sont convaincus de cette vérité et ont fièrement répété 
les paroles d’Iqbal en toute occasion. La place est encore 
libre pour qu’un penseur islamique de la trempe d’Iqbal 
proclame au monde, au nom de l’Islam, que «l’action 
économique est l’expression de la spiritualité de l’Islam ». 
Les musulmans se convaincront alors de cette nouvelle 
vérité aussi facilement qu'ils se sont convaincus de celle 
d’Iqbal. Ils comprendront tout aussi bien cette notion 
qu’ils ont compris la déclaration d’Iqbal, à savoir que, 
contrairement à la séparation de l’Église et de l’État dans 
le christianisme, l’Islam considère que «l’Église» exige 
«l’État», que l'existence et la bonne santé de l’État font 
partie de l’essence de la religion, et qu’il en est de même 
de l’activité économique. L'économie de la Oumma et sa 


1 M. Iqbal, Reconstruction of Religious Thought in Islam (Lahore, Sh. 
Muhammad Ashraf, 1977), lecture V. 
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bonne santé font partie intégrante de l’essence de l’Islam', 
tout comme la spiritualité de l’Islam est inexistante sans 
une action économique juste? Cette position de l’Islam 
le distingue de toutes les autres religions; car aucune 
religion ne s’est autant associée avec la politique que 
PIslam — hormis l'Égypte antique et la Mésopotamie, 
où la royauté était sacrée. Mais ces deux dernières reli- 
gions sont réprouvées en tant que religions païennes. De 
même, aucune religion ne s’est associée aussi étroitement 
à l’économie que l’Islam, à l'exception du communisme, 
où la matière a pris la place de Dieu — une idéologie que 
les musulmans condamnent comme une forme de shrrk. 
Il est vrai que l’Islam semble se rapprocher dangereuse- 
ment de ces deux extrêmes, mais il en reste si distinct que 
cette proximité ne constitue en rien un péril. De la même 
manière que le chapitre précédent relatif à l’ordre poli- 
tique, ce chapitre cherche à clarifier la relation essentielle 


1 Cf. Coran : «Souvenez-vous comment, après la disparition des 
‘Ad, Il vous a fait hériter du pouvoir et vous a puissamment établis sur 
terre, vous permettant de bâtir des palais dans les plaines et de tailler 
des demeures dans le roc. Souvenez-vous donc des faveurs de Dieu 
et gardez-vous de répandre le mal sur terre.» (7 :74) «Aux Thamüd, 
Nous avons envoyé l’un des leurs, Sâlih, qui leur dit : «Mon peuple, 
adorez Dieu! Vous n’avez d’autre divinité que Lui. C’est Lui qui vous 
a tirés de la terre et vous a permis de peupler ses contrées.» (11 :61) 
2 Cf.Coran :«(...) réservant une partie de leurs biens au mendiant 
et au démuni.» (51 :19) « As-tu vu celui qui traite le Jugement dernier 
de mensonge? C’est celui-là même qui repousse sans ménagement 
l’orphelin et n’incite pas les autres à nourrir celui qui est dans le 
besoin.» (107 :1-3) 


entre le tawbid et l’ordre économique, une relation consti- 
tutive de l’essence de l’expérience religieuse islamique.' 


1. La priorité commune essentielle du matériel 
et du spirituel 


A. Lopposition avec le christianisme 


Plusieurs siècles avant le Prophète Muhammad #, 
Jésus #4 a transmis un message divin dans lequel la pro- 
position «l’homme ne vit pas seulement de pain» était 
de la première importance? Matthieu et Luc, les auteurs 
des Évangiles qui leur sont attribués, ont lié cette formule 
de Jésus à une question de Satan mettant à l’épreuve le 
pouvoir de Jésus, prétendument en tant que «fils de 
Dieu », de transformer les pierres du désert en pain dans 
un moment de faiblesse, car il était affamé après un 


1 Cf Coran: «As-tu vu celui qui traite le Jugement dernier de 
mensonge? C’est celui-là même qui repousse sans ménagement 
lorphelin et n’incite pas les autres à nourrir celui qui est dans le 
besoin.» (107 :1-3) 

NdA : Nous citons une nouvelle fois ces versets pour leurs formi- 
dables implications. Ils affirment — il faut en comprendre toute 
la portée — que repousser l’orphelin et ne pas aider à nourrir le 
pauvre, c’est nier la religion elle-même, l'ensemble de la religion — 
doctrine, croyance, éthique, loi, esprit — tout! 

2 «Alors Jésus fut emmené par l'Esprit dans le désert, pour être 
tenté par le diable. Après avoir jeûné quarante jours et quarante 
nuits, il eut faim. Le tentateur, s'étant approché, lui dit: Si tu es Fils 
de Dieu, ordonne que ces pierres deviennent des pains. Jésus répon- 
dit : Il est écrit: L'homme ne vivra pas de pain seulement, mais de 
toute parole qui sort de la bouche de Dieu.» (Matthieu, 4/1-4) 
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jeûne de quarante jours dans le désert. La tentative de 
lier cette parole au statut supposé de Jésus en tant que fils 
de Dieu est tellement malvenue qu’elle n’a pas besoin de 
détourner notre attention de la parole elle-même, qui est 
porteuse d’un sens noble et valable sans le défi de Satan. 
Pour un homme qui vient de jeûner quarante jours, 
comme l’affirme Matthieu avec sans doute une certaine 
exagération, lui proposer du pain prêt à être mangé est le 
défi ultime — et non la filiation de Dieu. Notons que la 
réponse de Jésus, telle que rapportée par Matthieu et Luc, 
n'était pas un démenti catégorique à la proposition selon 
laquelle l’homme vit de pain, mais à l’affirmation selon 
laquelle l’homme ne vit que de pain. 


Si la négation de Jésus avait été une négation pure 
et simple, et donc une condamnation de la vie matérielle 
elle-même, cela n'aurait pas été la parole d’un esprit sémi- 
tique. Il s'agirait plutôt du jugement d’un esprit hellé- 
nique et entièrement tourné contre lui-même, car après 
avoir d’abord identifié la divinité à la nature, puis avoir 
été déçu et frustré par sa propre création, l'esprit homé- 
rique se retourna contre lui-même dans le gnosticisme, 
l’extrême opposé, et affirma une spiritualité totalement 
opposée à la nature et à la matière.! D’autres passages des 
Évangiles qui expriment une condamnation totale du 
monde matériel (notamment Matthieu, 6/11 et les versets 
suivants) ont été dictés par des attitudes gnostiques. La 
parole dont il est ici question, toutefois, préserve un équi- 
libre moral typique du dîn al-fitra, car elle ne cherche pas 


1 Hans Jonas, The Gnostic Religions (Boston, Beacon Press, 1958), 
p. 46. 


à condamner le matériel, mais la violation de la morale. 
Elle nie simplement l’idée que l’homme ne vive que de 
pain. Elle représente donc une attitude sémitique singu- 
lière — et probablement prophétique — dans un monde 
hellénique. 


Entre les mains des chrétiens historiques, toute- 
fois, cette parole de Jésus est devenue la pierre angulaire 
d’une idéologie antimatérialiste. Elle s’est transformée 
en une condamnation totale de la matière, du monde et 
de l’Histoire. Elle a développé autour d’elle une éthique 
isolationniste faite d’ascétisme, de cynisme politique et 
de monachisme. Elle est devenue le cri de guerre d’une 
nouvelle religiosité qui a transformé la religion de Jésus 
en christianisme — la religion de Paul, d’Athanase, de 
Tertullien, d’Augustin et de l’Église impériale romaine. 


Jésus a été envoyé aux juifs pour mettre fin à leur 
matérialisme grossier et pour les libérer du juridisme 
extrême auquel leurs rabbins les avaient soumis. Sa solu- 
tion devait naturellement être de remettre l’accent sur 
le spirituel, l’intérieur, le personnel, tout ce qui avait été 
affaibli ou perdu dans le conservatisme littéraliste des 
rabbins. Mais cet appel fut corrompu par ses disciples en 
un autre extrémisme fondé sur la dégradation du maté- 
riel, de l’extérieur et du public, du sociétal. «L'homme 
ne vit pas seulement de pain » est devenu la devise mal à 
propos, détournée et abusée de ce mouvement. 


1 Cf. Christian Ethics de cet auteur, partie II. 
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B. La réponse islamique 


LIslam et les religions 


Dans une perspective globale plus large, l’Islam a 
constitué une véritable rupture par rapport à la fixation 
dans laquelle le monde était tombé, divisé comme il 
l’était entre la religiosité indienne et la religiosité hellé- 
nique. La religiosité indienne soutient que l’univers est 
lui-même l’absolu (Brahman), non pas dans sa forme 
idéale, mais dans une forme objectivée, individuée et 
particularisée qu’elle condamne.! L'objectivation de 
Brahman, l’esprit absolu, est indésirable. Par conséquent, 
l'impératif religieux et moral a été conçu comme une 
évasion du domaine de l’objectivation (la création), qui 
est condamné comme mauvais, vers le domaine de l’ab- 
solu (Brahman, Nirvana). Selon ce point de vue, cultiver 
le monde matériel — c’est-à-dire la procréation, se mobi- 
liser pour la production de nourriture, l’éducation, faire 
du monde un jardin et la création de l'Histoire — est 
fondamentalement mauvais, car ceci répand, intensifie 
ou prolonge l’état d’objectivation. De toute évidence, 
la seule moralité qui s’harmonise avec cette vision est 
individualiste et négatrice du monde. Le jaïnisme et le 
bouddhisme theravada sont restés fidèles à cette vision 
essentielle des Upanishad.? L'hindouisme a accepté cette 
vision au profit d’une certaine élite, tout en proposant 
une religiosité populaire dans laquelle les castes infé- 


1 Ismâ‘il al-Fârûqÿ, Historical Atlas, p. 237-8. 
2 Ibid. 


rieures ne peuvent espérer être libérées de leurs peines 
que dans l’au-delà, tout en continuant à travailler à leurs 
postes désignés en cette vie, avec la joie et la satisfaction 
complaisante de remplir le but de leur existence.!' De 
même, le bouddhisme mahayana a conservé cette vision 
en arrière-plan et bâti sa religiosité à partir de la moralité 
mondaine de la Chine indigène tout en nommant des 
Boddhisatvas (ancêtres humains apothéosés en sauveurs) 
pour racheter les hommes de l’affliction de l’existence.? 


En combinant des éléments des religions égyp- 
tienne et grecque, du mithraisme et des cultes à mystères 
du Proche-Orient, l’hellénisme a englouti le mouvement 
sémitique de Jésus qui cherchait à réformer le juridisme 
et l’ethnocentrisme du judaïsme. Ainsi, l'élément gréco- 
égyptien qui identifiait Dieu au monde a été conservé 
mais modifié et dilué dans la doctrine de l’Incarna- 
tion, qui a fait de Dieu un homme et a ainsi permis à 
l'Homme de s'associer à la divinité. Par conséquent, le 
ressentiment des opprimés de l’empire, l’aversion gnos- 
tique pour la matière et le monde, et l’espoir de rédemp- 
tion du mithraïsme et du judaïsme se sont combinés 
pour donner au christianisme historique son idée d’une 
création «déchue », sa conception du monde comme un 
mal temporaire, de l’État et de la société comme l’œuvre 
du diable, et de la vie morale comme individualiste et 
négatrice du monde. 


1  Noss, Man's Religions, p. 103-4. 
2 Ibid,p.155. 
3 Cf Christian Ethics de cet auteur, p. 193. 
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C'est donc une clarification rafraîchissante que 
l’Islam a apporté. Il a écarté les deux revendications de 
l’Inde et de l'Égypte qui identifiaient l’absolu au monde 
et le Créateur à la créature — que ce soit à l’avantage de 
la créature, comme en Égypte et en Grèce antique, ou à 
celui du «Créateur», comme en Inde. L'Islam a réaffirmé 
l'antique vision mésopotamienne de l'Homme en tant 
que serviteur dans la seigneurie de Dieu. Bénéficiant de 
l'Histoire, la réaffirmation de l’Islam devait également 
cristalliser cette ancienne sagesse, le dîn al-fitra, comme le 
Coran l’a nommé. 


C'est dans ce contexte que notre Prophète # a été 
désigné par Allah pour rétablir l’équilibre, corriger ces 
mauvaises compréhensions et rétablir la relation correcte 
et convenable entre le matériel et le spirituel. Qu’a ensei- 
gné notre Prophète # à ce sujet, et quelle est l'essence du 
message qu'il a délivré au monde? 


Les implications du tawbid : le «mondanisme »? 


Commençons par le commencement en rappe- 
lant les présupposés, ou principes premiers, de l’Islam. 
L’essence de l’expérience religieuse, comme nous l’avons 
déjà vu, est le tawbhid, c'est-à-dire la reconnaissance qu’il 


1 Cf.Coran:«Tourne-toi donc,en monothéiste pur et sincère, vers 
la vraie religion, la religion naturelle à laquelle Dieu a prédisposé 
les hommes. Nul ne saurait modifier la religion de Dieu, religion 
authentique que la plupart des hommes ignorent.» (30 :30) 

2 NdT: worldism dans la version originale, à savoir l'attitude 
consistant à se soucier et à s'inquiéter du monde (ou de la terre) et à 
vouloir le transformer positivement. 


n’y a pas d’autre divinité que Dieu (/4 1lâha illalläh). Ce 
qui est distinctement islamique, et donc nouveau, dans le 
tawbfd en tant que principe métaphysique, c’est l’aspect 
négatif de son affirmation. Le fait qu'aucun être auquel la 
divinité est attribuée n’est Dieu, si ce n’est Dieu, s’attaque 
directement aux notions juives, chrétiennes et arabes 
préislamiques consistant à associer d’autres êtres à Dieu. 
Le tawbid purge la religion de tout doute au sujet de la 
transcendance et de l’unicité de la Divinité. Il accom- 
plit ainsi un double objectif : celui de reconnaître Dieu 
comme l’unique Créateur de l’univers, et celui d’égaliser 
tous les hommes en tant que créatures de Dieu, dotées, 
à ce titre, des mêmes qualités fondamentales de l’huma- 
nité, avec le même statut cosmique. 


Le tawbid comporte un autre aspect : l’aspect axio- 
logique. Affirmer /4 1läba illalläh signifie qu’Allah est la 
seule et ultime valeur, que tout le reste n’est qu’un instru- 
ment dont la valeur dépend de Dieu, et dont le caractère 
bon ou mauvais est jugé par son niveau de concrétisation 
du Bien ultime, divin. La chose implique que Dieu est la 
fin ultime de tout désir, qu’Il est le seul et unique maître, 
Celui dont la volonté est le devoir-être de toute chose qui 
existe. Selon cette conception, l'Homme est un serviteur 
dont la vocation et la destinée sont le service et l’adora- 
tion de Dieu, ou l’accomplissement de la volonté divine, 
c'est-à-dire la concrétisation de la valeur dans l’espace et 
le temps. 


Certes, Dieu avait été aimé, et Ses commandements 
respectés, par les hommes auparavant. Cependant, dans 
la religion indienne, Il (Absolu impersonnel) était 
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aimé, et Ses commandements respectés, comme l’opposé 
du monde matériel, et donc par le biais du déni de ce 
monde. Dans les religions égyptienne et grecque, Dieu 
était aimé, et Ses commandements respectés, comme le 
monde matériel lui-même, et donc par l’harmonisation 
avec l’appel de ce monde. Ce n’est que dans le courant 
sémitique de la religion que Dieu était aimé, et Ses com- 
mandements respectés, en tant que non-nature — le 
Maître immatériel de la nature et de la matière. Mais le 
courant sémitique s'était fossilisé dans le judaïsme rab- 
binique, dissipé dans le romantisme et l’hédonisme en 
Arabie, et combiné avec le mithraïsme et l’hellénisme 
pour former le christianisme romain à partir de la 
rupture libératrice de Jésus. Le tawhid était donc néces- 
saire pour rétablir le courant sémitique dans sa position 
initiale, à savoir que la création, ou l’espace-temps, est 
le moyen, le matériel, dans lequel la volonté divine doit 
se concrétiser; et que le monde est certes bon, mais que 
sa bonne nature est celle d’une #ateria prima (matière 
première), d’un théâtre nécessaire à l’incarnation ou à la 
concrétisation de la volonté divine. Chaque composante 
de la création est donc bonne, et la création n’est pas 
seulement le meilleur de tous les mondes possibles : elle 
est sans défaut et parfaite? En effet, que la création soit 


1  Cf‘Urñbah and Religion’ de cet auteur, p. 198. 

2 Cf. Coran : «C’est Lui qui, alors que Son Trône était sur l’eau, a 
créé les cieux et la terre en six jours afin de vous mettre à l'épreuve 
et de voir qui de vous accomplira les œuvres les plus méritoires.» 
(11 :7) «Celui qui a créé sept cieux superposés. Tu ne verras aucune 
disparité dans la création du Tout Miséricordieux. Lève de nouveau 
les yeux vers les cieux, y vois-tu la moindre faille? Lève les yeux autant 


remplie de valeur par l'Homme grâce à une vision et une 
action morales est, en soi, le but divin de la création.! Par 
conséquent, la jouissance de ses valeurs élémentaires ou 
utilitaires est innocente ; un monde plein de valeurs est 
un monument à Dieu, dont la préservation et l’améliora- 
tion sont des actes de louange et d’adoration de la part de 
l'Homme? En tant qu’instrument visant à la réalisation 
de l’absolu, chaque objet de la création est investi d’une 
valeur supérieure, cosmique. De la même manière, il ne 
peut y avoir de discrimination entre les points de l’es- 
pace-temps, sauf en ce qui concerne leur instrumentalité 


que tu le veux, tes yeux se lasseront avant d’y déceler la moindre 
imperfection.» (67 :3-4) 

1 Cf. Coran : «C'est Lui qui, génération après génération, vous a 
fait peupler la terre, élevant certains d’entre vous au-dessus des autres 
afin de vous éprouver par ce qu’Il vous a attribué. Si ton Seigneur est 
prompt à châtier, Il est aussi Très Clément et Très Miséricordieux.» 
(6 :165) 

2 Cf. Coran : «C’est Dieu qui vous a soumis la mer sur laquelle, 
par Sa volonté, voguent des vaisseaux à bord desquels vous partez 
en quête de Ses faveurs. Peut-être Lui en serez-vous reconnaissants! 
Il vous a également soumis, par un effet de Sa grâce, tout ce qui se 
trouve dans les cieux et sur la terre. Voilà bien des signes pour des 
hommes capables de les méditer.» (45 :12-13) «Ni leur chair, ni leur 
sang ne parviendront à Dieu. Seules Lui par- viennent les œuvres 
que vous accomplissez dans le but de Lui plaire. C’est ainsi que 
Dieu a mis ces bêtes à votre disposition afin que vous Le glorifiiez 
pour vous avoir guidés. Fais donc heureuse annonce aux adorateurs 
sincères du Seigneur.» (22 :37) «Ne voyez-vous pas que Dieu vous a 
soumis tout ce qui se trouve dans les cieux et sur la terre, et qu’Il vous 
a comblés de Ses bienfaits apparents et cachés? Il est pourtant des 
hommes qui discutent au sujet de Dieu sans le moindre argument, 
sans la plus petite preuve et sans se référer à des Écritures susceptibles 
de les éclairer.» (31 :20) 
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pour la transformation par l'Homme du monde selon 
les modèles révélés par Allah. Aucun objet matériel n’est 
mauvais en soi.! 


Deux autres principes premiers de l'Islam cor- 
roborent la thèse du «mondanisme» de l’Islam : son 
éthique de l’action et son eschatologie. 


a. Le «mondanisme » et l'éthique de l'action 


Le tawbid engage l'Homme dans une éthique de 
l’action, c’est-à-dire dans une éthique où la valeur et l’ab- 
sence de valeur sont mesurées par le degré de réussite du 
sujet moral à perturber le flux de l’espace-temps, dans 
son corps comme autour de lui. Il ne nie pas l’éthique de 
l’intention — au contraire, puisqu'il exige le respect des 
exigences de cette dernière comme condition préalable 
à l’accomplissement de celles de l'éthique de l’action. La 
perturbation du flux de l’espace-temps, ou la transforma- 
tion de la création, est donc l’impératif moral du musul- 
man. Il doit entrer dans le tourbillon de l'Histoire et y 
provoquer ainsi la transformation souhaitée. Il ne peut 
mener une vie monastique et isolationniste, si ce n’est 
pour s'exercer à la maîtrise de soi et à l’autodiscipline. 
Même dans ce cas, si l'exercice n’est pas propice à l’accom- 
plissement d’un plus grand succès dans la transformation 


1 Cf Coran : «Lui qui règne sans partage sur les cieux et la terre, 
qui ne s’est pas donné d’enfant et qui a créé toute chose à la perfec- 
tion et selon une sagesse infinie.» (25 :2) «Les sept cieux, la terre 
et tous ceux qui les peuplent célèbrent Sa gloire. Il n’est rien qui 
ne célèbre Sa gloire par les Louanges, mais vous êtes incapables de 
comprendre leur manière de Le glorifier. Il est Longanime et Très 
Clément.» (17 :44) 


de l’espace-temps, il est condamné en tant qu’égocen- 
trisme contraire à l'éthique; car le but serait dans ce cas 
la transformation de soi comme une fin en soi, et non 
comme une préparation à la transformation du monde. 
L'on se rappellera ici que le Prophète # avait l'habitude 
de se retirer et de s’isoler pour méditer, surtout avant la 
Révélation; l’on peut même dire que la Révélation fut le 
point culminant de son #4hannuth. Les soufis prétendent 
que la communication avec le Divin, telle que celle 
dont le Prophète # a bénéficié dans la grotte de Hirä 
est le bien le plus élevé que l'Homme puisse atteindre 
dans sa vie terrestre, et que la descente de Muhammad # 
de la grotte vers La Mecque fut une sorte d’Untergang 
(naufrage, chute). Mais l’on sait que c’est Allah qui lui 
ordonna non seulement de descendre de sa grotte, mais 
également de déjouer les complots de ses adversaires 
visant à l’assassiner, de bâtir une communauté, d’émigrer, 
de construire un État, et de promouvoir et de gouverner 
la vie matérielle de son peuple. Muhammad # aurait pu 
être une autre figure de Jésus (selon le christianisme) ne 
s’intéressant qu’au monde spirituel et se donnant à ses 
ennemis pour être crucifié. C'était de loin la voie la plus 
facile. Mais en lieu et place, notre Prophète # affronta la 
réalité — politique, économique, militaire — et fit l’His- 
toire. Il fut à la fois un mari et un père, un commerçant 
et un chef de famille, un homme d’État et un juge, un 
chef militaire, un daf et un Prophète. La révélation qui 
lui est parvenue et dont il fut la première incarnation 


1 Cf l’article de cet auteur, ‘On the Raison d’Être of the Ummab: 
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n’a rien laissé sans orientation ni direction.! L'Islam n’est 
pas possible sans un État et des tribunaux pour l’admi- 
nistrer, parce que l’Islam est une religion d’action, et que 
l’action est publique et sociétale, tandis que l’éthique de 
l’intention est personnelle et ne ressent pas le besoin de 
s’aventurer hors de la conscience. 


b. Le «mondanisme » et l'eschatologie islamique 


En second lieu, l’eschatologie de l’Islam est radicale- 
ment différente de celle du judaïsme et du christianisme. 
Dans le premier, le «Royaume de Dieu » est une alterna- 
tive à la situation des Hébreux en exil. Il s’agit du royaume 
de David projeté avec nostalgie par ceux qui l’ont perdu 
et qui se trouvent alors au plus bas niveau de la captivité 
et de la dégradation? Quant au christianisme, son objec- 
tif principal était de combattre l’ethnocentrisme matéria- 
liste, externaliste et enraciné des juifs. Il était donc néces- 
saire pour le christianisme de spiritualiser le royaume de 
David, de le retirer complètement de l’espace-temps. Le 
«Royaume de Dieu» est devenu un «autre monde», et 
ce monde n’est que le théâtre temporaire de César, du 
diable, de la chair, «où la teigne et la rouille corrompent, 
où les brigands pénètrent et volent.» L'Islam, à l’in- 
verse, n’admet qu’un seul et unique royaume, un seul et 
unique espace-temps. Tout ce qui doit être doit et peut 


1 Cf. Coran: «Il n’est pas de bêtes se déplaçant sur terre ou d’oi- 
seaux déployant leurs ailes dans les airs qui, comme vous, ne forment 
des espèces. Nous n'avons rien omis dans le Livre. C’est ensuite vers 
votre Seigneur que vous serez tous rassemblés.» (6 :38) 

2 Cf. Christian Ethics de cet auteur, p. 116. 

3 Matthieu, 6/19. 


se produire en son sein par l’intermédiaire de l'Homme. 
Une fois que ce monde prend fin, seuls le jugement et 
l'attribution de la récompense et du châtiment peuvent 
avoir lieu. A/-khira (l’autre monde) n’est pas une alterna- 
tive à cela. Ce que l’on gagne au moyen de la tagw est 
une récompense transcendante, et pas un échange d’un 
meilleur royaume contre un mauvais royaume. C'est 
pourquoi sortir de ce monde par l’ascétisme ne signifie 
pas l’entrée dans l’autre monde. ! Dieu ne nous a pas dit 
de rechercher l’autre monde au détriment de celui-ci; Il 
ne nous a pas non plus enjoint à négliger ce monde ou à 
le perdre totalement de vue. 


L'on peut conclure de cette première partie que 
PIslam est une religion «mondaniste» et que, pour 
l’Islam, l’espace-temps est bien le domaine où l’absolu 
doit être réalisé — et donc, par l'Homme. «L’excellence 
dans les œuvres», la faläb, ce terme par lequel le Coran 
décrit le but de la création dans son ensemble, ne peut 
avoir d’autre sens que la transformation des matériaux 
de la création, c’est-à-dire les hommes et les femmes, 
les fleuves et les montagnes, les forêts et les champs, les 
villages et les villes, les pays et les peuples. De toute évi- 
dence, remplir ce monde, cet espace et ce temps de valeur 
n’est pas seulement quelque chose d’important pour la 


1 Cf. Coran : «Cherche au contraire, par les richesses que Dieu t'a 
accordées, à obtenir l’ultime demeure, sans pour autant renoncer 
à ta part des jouissances terrestres. Sois bon envers ton prochain, 
comme Dieu l’a été envers toi. Ne cherche pas à commettre le mal 
sur terre, car Dieu n’aime pas les êtres malfaisants.» (28 :77) 
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religion; il s’agit, bien au-delà encore, du dessein même 
de la religion tout entière.! 


Le «mondanisme » islamique et l’effort matériel 
de l'Homme 


a. Le sujet moral et sa propre personne 


Que signifie, en termes pratiques, concrets et 
quotidiens, l'affirmation selon laquelle lIslam est 
«mondaniste »? Cette notion signifie que le musulman 
— le musulman de fait, et non seulement le musul- 
man d'affiliation — est la personne dont les actes sont 
déterminés par la sharf'a. Certaines de ces lois ont trait 
à sa propre personne, comme celles qui concernent les 
rituels d’adoration, qui cherchent à affecter soit son état 
de conscience, soit son corps. Celles qui visent à affecter 
son corps sont matérielles par nature. Les accomplir, c’est 
agir économiquement — c’est-à-dire produire ce que le 
sujet peut effectivement produire et le faire au-delà de ses 
besoins, afin que l’excédent puisse être échangé contre 
les biens et services qui lui permettront de se nourrir, 
de se vêtir, de se loger et de se soigner. Son mérite moral 
sur ce plan est directement proportionnel à son succès 
dans la quête des bienfaits d’Allah.? L’éthique de lIslam 
déconseille explicitement de mendier, d’être un parasite 


1 Cf. Coran: «As-tu vu celui qui traite le Jugement dernier de 
mensonge? C'est celui-là même qui repousse sans ménagement 
l’orphelin et n’incite pas les autres à nourrir celui qui est dans le 
besoin.» (107 :1-3) 

2 Cf. Coran : «Une fois la prière terminée, vous pouvez retourner 
à vos occupations en quête des faveurs de Dieu. Invoquez fréquem- 


vivant du travail des autres. La Sunna nous rapporte un 
certain nombre d’occasions au cours desquelles l’effort 
économique de l'Homme fut loué, et la résignation éco- 
nomique condamnée. Et la sharf'a a défini les personnes à 
charge d’un homme ou de l’État en termes de catégories 
distinctes, telles que le handicap physique, la vieillesse, 
l'enfance, la féminité ou la maladie, rendant ainsi illégi- 
time le fait qu’un homme adulte et bien portant soit à la 
charge de quelqu'un d’autre ou de l’État.' 


Les autres lois ayant trait à l’état de conscience 
des musulmans, comme les lois relatives aux rituels 
islamiques, n’exigent pas l’accomplissement d’exercices 
purement personnels, c’est-à-dire d’activités dont le but 
ou la finalité est purement un état de conscience du 
sujet. Comme on le sait, une pratique de la sz/äh qui ne 
produit aucune forme de droiture dans les autres activités 
de la vie quotidienne, et donc dans les relations du sujet 
avec les autres, ne vaut rien.? Entrer dans la vie d’autrui et 
l’influencer ou le changer pour le mieux : il s’agit là du 
dessein global de toutes les lois islamiques. Le musulman 
est donc diamétralement opposé au moine, qu’il soit 
bouddhiste ou chrétien, qui se retire de la compagnie des 


ment le nom de Dieu dans l'espoir de faire votre bonheur et votre 
salut.» (62 :10) 

1 Cf. Coran : «L’aumône légale est réservée aux pauvres, aux néces- 
siteux, à ceux chargés de la collecter, à ceux dont les cœurs sont à 
gagner, à l’affranchissement des esclaves et au rachat des captifs, aux 
musulmans incapables de rembourser leurs dettes, à ceux qui luttent 
pour la cause de Dieu et aux voyageurs démunis. Voilà ce que Dieu, 
Omniscient et infiniment Sage, vous impose.» (9 :60) 

2 Cf. Coran : «La prière détourne, en effet, des actes abominables 
et condamnables.» (29 :45) 
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autres personnes précisément pour mieux travailler sur 
lui-même, seul — car dans leur conception, le salut et 
la félicité consistent en un état de conscience que seul 
l’homme seul peut faire naître en lui, et dont il est le 
seul juge. En revanche, entrer dans la vie personnelle 
d'autrui pour y détourner toutes les activités vers les 
buts et objectifs prescrits par le Coran et la Sunna est 
une épreuve qui fait du musulman le membre le plus 
grégaire de la création. L'état de conscience le plus élevé 
et le plus saint de l’Islam — à savoir l’état prophétique de 
Muhammad %# — n’était pas destiné à la jouissance per- 
sonnelle de Muhammad # ou à sa relation personnelle 
avec le Divin : c'était un moyen de remodeler la vie de 
chaque être humain sur terre. 


b. Le sujet moral et les autres personnes 


Les lois de la sharfa qui ont trait à autrui — et elles 
sont majoritaires — peuvent encore une fois être divisées 
en deux catégories : celles qui concernent le corps, et 
celles qui concernent la conscience. 


Ces dernières couvrent un domaine qui peut être 
décrit comme l'éducation et le conseil. Le musulman 
a l'obligation d’éduquer les personnes à sa charge et 
l’ensemble de l’humanité, et de leur offrir une sorte de 
conseil perpétuel — le tout, dans le but de faire en sorte 
que leur vie s'accorde avec le modèle divin ordonné 
par Allah. L'éducation et le conseil des musulmans par 
le sujet moral musulman est une affaire si sérieuse et si 
grave qu’Allah l’a décrite comme équivalente à la félici- 


té.! Ordonner le bien et interdire le mal, c’est l’éduca- 
tion dans son sens le plus noble et le plus élevé. La vertu 
et la droiture sont la fin ultime de toute éducation en 
Islam, une religion qui n’approuve en aucune manière 
la recherche de la connaissance pour le simple plaisir de 
la connaissance, ou de l’art pour le simple plaisir de l’art. 
L'éducation utile en vue de l’action — c’est-à-dire pour 
lusufruit de la nature, la production de biens et services 
— fait évidemment référence aux besoins matériels de 
l'Homme et à leur satisfaction. 


Enfin, nous en arrivons aux lois qui ont trait au 
corps d’autrui, c’est-à-dire à la satisfaction des besoins 
matériels d’autrui. Ici, nous nous trouvons encore face 
à la déclaration totaliste du Coran que nous avons déjà 
évoquée à maintes reprises : «As-tu vu celui qui traite le 
Jugement dernier de mensonge? C’est celui-là même qui 
repousse sans ménagement l’orphelin et n’incite pas les 
autres à nourrir celui qui est dans le besoin.Malheur donc 
à ceux qui accomplissent la prière sans accorder aucune 
importance à cette dernière, agissant par pure ostenta- 
tion, sans être sincères, et refusent le moindre soutien 
à leur prochain !»? La religion, dans son ensemble, est 
assimilée à la catégorie matérielle «rejeter l’orphelin et 
négliger de nourrir l’indigent.» Ce bref passage s’achève 
par une condamnation de ceux qui se réclament de 
l'Islam et font obstacle à l’aide aux nécessiteux, comme 
si, là encore, la religiosité, dans son ensemble, équivalait à 


1 Cf. Coran : «L'homme, en vérité, court à sa perte, à l'exception de 
ceux qui croient, font le bien, se conseillent mutuellement la vraie 
foi et se conseillent mutuellement la constance.» (103 :2-3) 

2 Coran, 107 :1-7. 
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la satisfaction par le musulman des besoins matériels des 
autres hommes. 


Les premiers temps de l’histoire de l’Islam nous 
offrent un exemple remarquable de cette vision isla- 
mique : il s’agit de la déclaration de guerre totale d’Abû 
Bakr al-Siddiq # contre les tribus qui avaient cessé de 
verser la z4kât au trésor central de Médine après la mort 
du Prophète #. Ce qui est ici remarquable, c’est en par- 
ticulier l’accusation portée contre elles, à savoir la ridda 
(apostasie), comme si la religion elle-même avait été 
reniée par le refus de verser l’aumône obligatoire envers 
les plus démunis. La compréhension d’AbLû Bakr #— 
comme celle du Prophète # — était en effet que la reli- 
gion et la satisfaction des besoins matériels des autres 
étaient équivalentes. 


En outre, l'Islam a accordé une immense attention 
à tous les aspects de la vie des hommes et des enfants en 
introduisant une législation étendue. Il a construit son 
système social autour de modèles spécifiques de distri- 
bution des richesses. L'on ne peut donc s'empêcher de 
conclure qu’en Islam, l'effort économique et la jouissance 
de ses fruits constituent l’alpha et l’oméga de la moralité. 
L'Islam est en effet une idéologie dans le sens où la sharfa, 
sa loi, nous donne un modèle de répartition des richesses 
matérielles avec lequel nous devons organiser nos vies. 


1 Cf Muhammad Saqr, al-iqtisäd al-islami (Jeddah, Al Ma’had 
al-‘Alami li Abhâth al-lqtisâd al-Islami, 1980). 


c. Le «mondanisme » et l’'Homo Economicus 


La réponse à la question de savoir si l'Homme est 
définissable en fonction de ses activités économiques 
doit donc être affirmative. L'Homme est en effet un Homo 
Economicus, mais pas au sens où Max Weber l’entendait, à 
savoir la soumission de l'Homme à des lois économiques 
souveraines qui dominent son activité. En elles-mêmes, 
les lois économiques peuvent être souveraines; mais le 
modèle économique auquel l'Homme soumet sa vie 
est un choix délibéré de sa part. L'Homme est libre de 
gouverner sa vie selon l’un des nombreux schémas éco- 
nomiques connus. Il est un Homo Economicus dans le sens 
où le modèle économique auquel il soumet sa vie définit 
sa nature et l’idée qu’il se fait de lui-même. 


L’Islam considère doncla religion comme la manière 
de mener sa vie sur terre. La religion n’a pas d’autre pré- 
occupation que celle-ci. C’est une dimension de la vie 
terrestre qui se réalise pleinement lorsque cette vie est 
vécue moralement sous l'autorité de Dieu — c’est-à-dire 
dans la responsabilité envers la nature, envers soi-même et 
envers la société. Contrairement aux autres religions qui 
s’érigent pour elles-mêmes un royaume entier autre que 
ce monde, où elles régneront au-delà de la vie terrestre, 
l'Islam s'affirme comme la conscience de cette terre et de 
cette vie. 


La vie sur cette planète est rendue heureuse ou 
misérable par les attitudes et les actes des hommes les uns 
envers les autres — et certainement pas de manière abs- 
traite, ni dans le domaine des marchandises dépourvues 
de valeur économique. Le monde et la vie de l’habitant 
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de la forêt ne sont pas rendus plus heureux (ou misé- 
rables) par la libéralité de ses semblables à lui donner 
des feuilles, des branches, de l'air ou de l’eau à l’état brut, 
mais par leur libéralité à partager avec lui le gibier qu’ils 
ont chassé, le bois qu’ils ont préparé pour la construction 
ou l’eau qu’ils ont transportée de la rivière vers leur lieu 
d’habitation. En d’autres termes, pour que la charité ait 
des «dents», pour qu’elle serve d’outil à la religion, dont 
le but est le bien-être de l’humanité, elle doit avoir pour 
objet des biens ayant une valeur économique. Le compor- 
tement économique de l'Homme fait ou défait la félicité 
de la vie sur terre. C’est pourquoi la religion cherche à le 
soumettre aux normes de la moralité et de la responsabi- 
lité. L’Islam, religion d’affirmation du monde par excel- 
lence, cherche naturellement à ordonner la vie humaine 
de manière à lui permettre de concrétiser le modèle que 
lui a destiné son Créateur. C'est de là que vient le dicton 
islamique : 2nna al-din al-mu‘ämala (certes, la religion est 
le comportement de l’homme envers ses semblables).! 


2. L’'universalisme de l’ordre économique 
islamique 


La position de l’Islam que nous venons d’évoquer 
sur la saine nature et la nécessité de l’élément matériel, 
unique parmi les religions ou idéologies que le monde a 
connues, n’est pas au bénéfice d’un quelconque groupe 
à l'exclusion des autres. L’Islam n’a pas non plus l’inten- 
tion ou la volonté d’avantager un groupe plutôt qu’un 


1  Rapporté par Muslim et al-Bukhäri. 


autre. L'exhortation à s'élever, à changer ses conditions 
matérielles, à travailler dur et à rechercher l’abondance, à 
jouir de l’usufruit de la nature et des biens de la création, 
s'adresse à l’ensemble de l’humanité. La Pax Islamica uni- 
verselle n’aurait pas de sens si elle ne visait pas à apporter 
une vie plus heureuse pour tous. Ses prétentions sont 
vides de sens si elle ne cherche pas à améliorer les condi- 
tions matérielles des gens — et même si elle ne le fait pas 
concrètement. Il n’existe en effet que peu de justifications 
de changer son état spirituel et/ou politique si les misères 
de la vie sur cette terre demeurent inchangées. Puisque, 
selon l'Islam, le matériel et le spirituel sont liés, il en 
découle que tel est le cas pour tous les êtres humains, 
et que les progrès spirituels ou politiques doivent avoir 
des effets visibles sur le plan matériel. Toute anomalie 
ou lacune, quelle qu’elle soit, entache l’ensemble du 
système, mais aussi, et en premier lieu, la transcendance 
même de Dieu. La transcendance divine n’admet aucune 
différenciation entre les créatures humaines en tant 
qu’objets de la normativité éthique, ainsi qu’en tant que 
bénéficiaires des bienfaits de Dieu — en dehors de leurs 
efforts personnels! 

Deux grands principes découlent de cette prémisse 
majeure de l’implication de l’Islam dans l’ordre écono- 
mique : premièrement, aucun individu ou groupe ne peut 
en exploiter un autre; et deuxièmement, aucun groupe 
ne peut s’isoler et se séparer du reste de l’humanité, 
quelques-uns limitant alors leur condition économique 


1 Cf.‘Divine Transcendence and Its Expression’ de cet auteur, World 
Faiths, no 107 (printemps 1979) 


303 


304 


à eux-mêmes — qu'ils soient dans la misère ou dans 
l'abondance. La nature humaine prédispose toutefois les 
/ ns \ A L De 

nécessiteux à chercher à abattre les murs de l’isolement 

. A . A . “ 
qui les empêchent de partager le bien-être des nantis : il 
est donc peu probable qu’ils soutiennent ou pratiquent 
l’isolationnisme. Et même s'ils le faisaient, cette décision 
ne pourrait guère être celle des masses en souffrance; elle 
serait plutôt celle de leurs dirigeants qui les exploitent au 
profit d’une minorité. Puisque les masses sont dans ce cas 
les exploités, leur condition d’isolement sera nécessaire- 
ment temporaire et fera, un jour ou l’autre, l’objet d’une 
révolution. 


Si, à l’inverse, le groupe isolationniste connaît 
l’abondance économique, il est alors plus probable qu’il 
s'agisse de la décision des dirigeants comme des gouver- 
nés. Leur objectif est ainsi de conserver leur richesse pour 
eux-mêmes, et d'empêcher qu’elle ne se répande vers les 

1 , Le . . . : , 
autres. ! C’est de l’égoisme pur et simple qui est pratiqué 
par le groupe dans son ensemble. Dans l’histoire de l’hu- 

° 7, n . / \ \ 
manité, c’est de loin le phénomène le plus courant; et à 
notre époque marquée par le colonialisme, le néocolo- 
nialisme et l’impérialisme, il a connu des manifestations 
effroyables. Les Européens de l’Ouest se sont octroyés 
une forte augmentation de leur niveau de vie au prix 
d’une main-d'œuvre bon marché et des ressources natu- 
relles spoliées en Afrique et en Asie. Plus récemment, ils 


1 NdA: Tel est, par exemple, le but de toutes les taxes et restric- 
tions douanières et des lois sur l'immigration dans les nations du 
monde moderne. Leurs idéologies nationalistes prescrivent à chacun 
de placer le bien-être de son propre peuple non seulement au-dessus 
du bien-être de l’humanité, mais au prix même de celui-ci. 


ont été rejoints par l’Amérique, et le monde s’est divisé 
entre un Nord riche et un Sud pauvre. Depuis plus d’un 
siècle, l'exploitation colonialiste de l’Asie et de l’Afrique 
a permis de constituer de vastes réserves de capitaux dans 
les pays occidentaux, qui ont permis leur développement 
industriel. La révolution technologique de notre époque 
serait impensable sans les innombrables millions d’Asia- 
tiques et d’Afriques qui travaillent dans les plantations 
et dans les mines, et sans les innombrables navires qui 
transportent les richesses de l’Asie et de l’Afrique — 
notamment en matières premières et en minéraux.! 


Cette situation est totalement opposée à l’Islam, 
dans le cadre duquel le premier principe éthique est que 
chaque personne a droit aux fruits de son travail : «À 
chacun le profit qu’il a gagné, et à chacun la perte qu’il a 
subie.» Priver une personne de son dû est une détestable 
agression aux yeux de Dieu, une grande injustice dont le 
coupable doit se repentir en compensant la victime — 
sans quoi Dieu déclenchera Sa colère et châtiera les cou- 
pables ici-bas et dans l’Au-delà. Dieu est Omnipotent et 
peut engendrer ce châtiment de diverses manières, mais Il 
agit à travers des causes qui provoquent les effets qui leur 
sont propres. Ainsi, l'agression et l’injustice engendrent 
généralement une telle haine et un tel ressentiment que 
lorsqu'elles explosent en révolutions brutales, les auteurs 


1 Ismail ‘Abd Allah, World Chaos or a New Order: À Third World 
View, ‘World Faiths and the New World Order , éd. Joseph Gremillion et 
William Ryan (Washington: The Interreligious Peace Colloquium, 
1978), pp. 48-68. 
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de l’injustice, leurs institutions et tout ce que leurs mains 
avaient bâti sont détruits et annihilés.' 


Cette notion n’est guère éloignée de ce que nous 
disent les historiens des lois de la nature. Lorsqu'une 
partie de la société s'enrichit et que l’égoisme de groupe 
ou de classe l’amène à se séparer de ses voisins afin de 
préserver sa richesse pour elle-même, le compte à rebours 
de sa destruction débute — que la chose survienne au 
sein d’une même société, ou entre des sociétés voisines 
à l'échelle continentale, ou même mondiale. En effet, si 
cette loi pouvait sembler inopérante dans le passé, lorsque 
les communications étaient lentes et que les sociétés pou- 
vaient maintenir leur richesse en se séparant les unes des 
autres, tel n’est plus le cas de nos jours. Les sociétés du 
monde — ainsi que les différents groupes et classes au 
sein de chacune d’entre elles — sont aussi interdépen- 
dantes que leurs économies respectives. Aucune d’entre 
elles ne saurait maintenir sa richesse et son indépen- 
dance pendant une longue période. Des historiens tels 
qu’'Ibn Khaldûn, Oswald Spengler et Arnold Toynbee 
ontatteint la renommée en illustrant cette loi très simple 
de la vie humaine, que tout roturier de la Mésopotamie 
antique connaissait déjà — mais en termes cosmiques et 
religieux.? 


1 NdA: Ce siècle a été le témoin de nombreuses révolutions 
menées par les déshérités contre leurs exploiteurs capitalistes. Le 
siècle prochain en verra certainement bien d’autres. 

2 Cf.Coran: «Et lorsque Nous décidons d’anéantir une cité, Nous 
ordonnons à ses habitants les plus puissants de Nous obéir, mais 
ils s’y livrent au péché. L'arrêt divin est alors prononcé contre ses 
habitants qui sont exterminés jusqu’au dernier.» (17 :16) 


La perspicacité de ‘Umar Ibn al-Khattäb æ& à cet 
égard est absolument remarquable. Dès la paix et la sécu- 
rité établies dans les provinces du nouvel État islamique, il 
abolit ainsi d’un seul coup toutes les frontières, toutes les 
douanes et toutes les entraves au commerce. À peine une 
décennie plus tôt, le Prophète # avait démoli le système 
préislamique des mille et un arrangements par lesquels 
chaque tribu gérait son commerce et s’attribuait une part 
des gains. Il était ainsi devenu possible pour l'Arabie de 
se développer et de rivaliser avec les empires du monde, 
et de soutenir une armée qui permette de justifier — 
sur le terrain — ses affirmations. Depuis les rivages de 
l’océan Indien et l’Extrême-Orient, le commerce pouvait 
désormais traverser librement tout le Croissant fertile 
et l’Afrique du Nord. Les dispositions de la sharfa per- 
mettaient en effet aux citoyens et biens de Byzance, 
malgré son état de belligérance envers l’État islamique, 
de circuler librement et d’entrer et de sortir des provinces 
islamiques. L’interdépendance était autant une réalité du 
commerce international que de la conscience religieuse 
des musulmans. Pour le musulman, le sort économique 
des groupes et des nations — tout comme celui des indi- 
vidus — est en dernière instance entre les mains d’Allah. 
Ce que les musulmans nomment le riz9 correspond à la 
disposition divine des conditions et des ressources éco- 
nomiques. À de nombreuses reprises dans le Coran, le 
musulman peut lire encore et encore qu’Allah accorde 
le »1zq à certains, et le réduit ou le refuse à d’autres, qu’Il 
l’attribue comme Il le souhaite, et que ce qu’Il souhaite 
est l’essence de toute justice. Le sens moral du musulman 
lui a enseigné qu’Allah ne commet aucune injustice, et 
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qu’Il donne à chacun la mesure qui lui est due. Croire 
en Dieu, c’est donc être absolument certain que l’attribu- 
tion du #7q est entièrement la Sienne. L'inverse revient 
à amoindrir Son unicité, Sa transcendance et Sa finalité 
— en bref, à nier le tawhid.! 


Le musulman est donc tenu par sa foi de soutenir 
une politique économique de laissez-faire. Les entraves 
artificielles au commerce équitable sont pour lui inter- 
dites. Globalement, le protectionnisme — si son but est 
d'établir une agriculture ou une industrie artificielle là 
où il n’y a pas de ressources humaines ou naturelles pour 
la soutenir — va à l’encontre de sa vision d’un monde 
gouverné par Dieu. Mais sa foi est également prompte à 
se rebeller, et même à bouillir, au premier signe d’abus de 
ce laissez-faire à des fins de monopole ou d’exploitation. 
Si les preuves de ces actions peuvent être réunies contre 
ces entrepreneurs immoraux, les tribunaux islamiques — 
et la Oumma qui soutient ces derniers — considéreront 
que ces méfaits relèvent de la désobéissance à l'impératif 
divin. Ce que nous venons d'évoquer est particulièrement 
pertinent dans le contexte actuel de tensions entre les 
«nantis» et les «démunis» du monde, et dont les mani- 
festations les plus répugnantes sont les restrictions aux 
mouvements de populations, de biens et de fonds que les 
«nantis » placent devant les «démunis » comme autant de 


1 Cf l’article de cet auteur, ‘Ts a Muslim Definable in Terms of His 
Economic Pursuits®, dans: Islamic Perspectives: Studies in Honor of 
Mauwlânà Sayyid Abà al-‘Alà Mawdädi (éd. Khurshid Ahmad et Zafar 
Ansari, Leicester, The Islamic Foundation, 1979), p. 183. 


barrières à leur émigration et à leur quête du r7zg là où 
Allah a souhaité le placer.! 


3. Léthique de la production 


Allah a créé l’humanité pour L’adorer et Le servir. 
Il a fait des êtres humains Ses vice-régents sur terre et 
a fait en sorte que toute chose au sein de la création 
leur soit soumise. Il leur a expressément ordonné de «se 
répandre sur la terre» pour rechercher Ses bienfaits et 
jouir de l’usufruit de la nature.? Il à promis que Lui et 
Son Prophète # contempleraient avec fierté les réalisa- 
tions de l'Homme.’ Il a fait du travail, de la production 
de nourriture, de la mise en valeur de la terre, de la 
construction de villes et de villages, de la mise en place 
de services, de l'édification de la culture et de la civilisa- 
tion, de la reproduction et de l’éducation des hommes 
et de femmes — afin que le genre humain se perpétue 
et jouisse des fruits du signe humain — des marqueurs 


1 NdA :Considérez à cetégard le statut d’étranger que les Yéménites 
continuent d’avoir en Arabie saoudite depuis trois générations. Le 
contraste est frappant avec les nations d'Europe, y compris les plus 
racistes, qui sont prêtes à accorder la citoyenneté à tous, après une 
période prolongée de résidence ou de travail sur leur territoire. 

2 Cf. Coran : «Une fois la prière terminée, vous pouvez retourner 
à vos occupations en quête des faveurs de Dieu. Invoquez fréquem- 
ment le nom de Dieu dans l'espoir de faire votre bonheur et votre 
salut.» (62 :10) 

3 Cf.Coran :«Dis-leur : « Œuvrez ! Dieu verra vos œuvres, de même 
que Son Messager et les croyants. Vous serez ensuite ramenés à Celui 
qui connaît aussi bien ce que vous dissimulez que ce que vous laissez 
paraître, qui vous rappellera toutes vos œuvres.»» (9 :105) 
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de cette vice-régence.! Et enfin, Il a fait en sorte que 
toutes ces choses soient constitutives de l’adoration, de 
la religion elle-même, de la raison d’être de Sa création.? 
Il est donc évident que l'Homme doit produire. Aucune 
religion, aucune idéologie n’a jamais exhorté l'Homme à 
travailler autant, ou aussi fortement, que l’a fait l’Islam.? 
À son arrivée à Médine, après son émigration, le Prophète 
demanda aux Ansäâr (les musulmans de Médine) d’adop- 
ter les Muhäjirün, leurs coreligionnaires musulmans 
qui avaient émigré de La Mecque, fuyant la mort et les 
persécutions des mains de leurs ennemis. Un grand 
nombre de Mubhäjirün acceptèrent d’être ainsi adoptés, 
pour être soulagés des épreuves de l’installation dans une 
ville étrangère. Certains acceptèrent un petit prêt pour 
débuter, qu’ils remboursèrent par la suite. Ceux qui satis- 
firent le plus le Prophète #, toutefois, étaient ceux qui 
étaient trop fiers pour accepter une quelconque aide. Sans 
capital ni outils ni profession, ils allaient dans les champs 
pour ramasser du bois et le transportaient sur leur dos 


1 Cf Coran : «C’est Lui qui, génération après génération, vous a 
fait peupler la terre, élevant certains d’entre vous au-dessus des autres 
afin de vous éprouver par ce qu’Il vous a attribué. Si ton Seigneur est 
prompt à châtier, Il est aussi Très Clément et Très Miséricordieux.» 
(6 :165) 

2 C£ Coran : «C’est Lui qui, alors que Son Trône était sur l’eau, a 
créé les cieux et la terre en six jours afin de vous mettre à l'épreuve 
et de voir qui de vous accomplira les œuvres les plus méritoires.» 
(11 :7) 

3 NdA : L'exhortation du Coran aux ‘mal, ou bonnes œuvres, est 
constante est omniprésente. 


pour le vendre en ville; et, petit à petit, ils se firent ainsi 
une place dans le monde des affaires médinois. 


L'Islam promeut donc la maximisation de la pro- 
duction. Il attend de chaque personne qu’elle produise 
plus qu’elle ne consomme, qu’elle rende plus de services 
qu'on ne lui en rend. La vie de l'individu doit s’achever 
par un profit net : sa contribution à la création. Au Jour 
du Jugement, il sera demandé à chacun de lire son livre 
de comptes et de justifier son existence sur terre.? Celui 
dont la productivité en cette vie ne lui permettra pas de 
dire plus que «j'ai vécu» ne sera guère bien accueilli; et 
il pourra même être condamné, en fonction de la moti- 
vation intérieure qui l’a conduit à ne rien apporter à la 
création, qu’il s'agisse du cynisme, de l’égoisme, de la 
paresse, du scepticisme ou de la suffisance de ceux qui 
pensent que le monde leur doit quelque chose. 


Il y a aussi ceux dont la bonne fortune est telle 
qu’elle leur permet de prendre une retraite anticipée, ou 
de ne jamais s’appliquer à la production en raison d’un 
généreux héritage de leurs parents ou de leurs proches. 
Lorsque ceux-là décident de se retirer de l’activité de pro- 
duction, ils deviennent condamnables aux yeux de l’Islam, 
et l’Islam ne leur permet pas de se retirer de la production 
sans les pénaliser. Leur pénalité immédiate, en ce monde, 
est ainsi que le capital qu'ils utilisent pour financer leur 


1  Haykal, The Life of Mubammad, p. 177-78. 

2 Cf. Coran : «Chaque homme est l’otage de ses œuvres. Le Jour 
de la résurrection, Nous lui présenterons le registre de ses actions 
qui sera déployé sous ses yeux. «Lis le registre de tes œuvres. Tu 
suffis amplement aujourd’hui pour faire le compte de tes actes.»» 
(17 :13-14) 
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retrait de la production sera taxé au taux de la zakât, à 
savoir 2,5% chaque année — une équation calculée pour 
que toute réserve financière s’épuise en l’espace de 40 ans, 
soit une génération. Et puisque la personne en question 
vit de cet argent, il est fort probable qu'il sera en réalité 
épuisé beaucoup plus tôt. L'objet de cette mesure est d’in- 
citer le propriétaire de cet argent à se réinvestir dans la 
production, afin d’éviter la perte de tout son patrimoine. 
Revenir à une activité productive lui permettra en effet 
idéalement d'augmenter son capital tout en finançant 
ses frais de subsistance, car les rendements de son activité 
seront très probablement supérieurs à 2,5%. 


4. Les principes éthiques de la production 


A. La production implique l’extraction de matériaux 
et l’utilisation des forces de la nature par le producteur, 
qu’il soit agricole ou industriel. Cet usage de la nature 
doit être responsable. L’Islam laisse à la société, agissant 
par le biais de ses organes dûment constitués, le soin de 
réglementer l’usage de la nature pour répondre à cette 
exigence de responsabilité. L’Islam, toutefois, ne tolère 
ni le gaspillage ni l’extravagance : le Coran nomme les 
coupables de ces deux choses «les associés de Satan». ! 
L’Islam impose aux musulmans d’utiliser la nature dans 
la mesure et de la manière requises pour la production — 
une mesure et une manière qui doivent être justifiables en 
termes de besoins humains. La responsabilité islamique 


1 Cf. Coran: «Les gaspilleurs sont les frères des diables; et le 
Diable est très ingrat envers son Seigneur.» (17 :27) 


exige qu'aucun dommage ne soit causé à la nature dans le 
processus d’usufruit de l'Homme. L’Islam enseigne que 
les matériaux et forces de la nature sont des dons que 
Dieu nous a accordés.' Ce don, cependant, n’est pas un 
transfert de propriété : il ne s’agit que d’une permission 
d'utilisation pour un but donné. Le propriétaire est, et 
demeure toujours, Allah. Comme les Mésopotamiens 
avaient coutume de le dire, Dieu est le Maître de la 
seigneurie qu'est le monde, et l'Homme n’en est que le 
serviteur. Cette notion est également parfaitement isla- 
mique. Ce don — amélioré et accru par notre production 
— doit être rendu au Créateur à notre mort ou à notre 
retraite ; à tout le moins, il doit être rendu intact, tel qu’il 
était lorsqu'il a été reçu. Le Coran répète avec instance 
que toute chose au sein de la création retourne à Allah.? 


1 Cf. Coran: «Dieu a fait de vos maisons le lieu de votre séjour 
habituel et de votre repos, de même qu’il a fait de vostentes, confec- 
tionnées à partir des peaux de vos bêtes, des habitations légères à 
transporter et faciles à dresser. A partir de leur laine, de leur crin et de 
leur poil, vous confectionnez également des objets dont vous faites 
usage un certain temps. Dieu vous procure de l’ombre à partir de ce 
qu’Il a créé et vous offre dans les montagnes des abris. Il vous permet 
de confectionner des vêtements qui vous protègent de la chaleur et 
des armures qui vous préservent des coups de vos ennemis. C'est 
ainsi que Dieu vous comble de Ses bienfaits afin que vous vous sou- 
mettiez à Sa volonté.» (16 :80-81) 

2 Cf. Coran: «Dieu seul connaît les mystères des cieux et de la 
terre, et c’est à Lui que tout fera retour. Voue-Lui donc un culte 
exclusif et sincère, et place ta confiance en Lui. Ton Seigneur n’est 
certainement pas inattentif à ce que vous faites.» (11 :123) «C’est 
à Dieu que tout doit revenir.» (2 :210) «Pharaon et ses armées affi- 
chèrent une fierté démesurée dans le pays, refusant injustement la 
vérité, persuadés qu’ils ne seraient jamais ramenés à Nous.» (28 :39) 
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Le «viol de la nature» et la pollution qui frappent 
actuellement les sociétés industrialisées sont le résultat 
de l’usufruit irresponsable qu’elles font du don de Dieu 
qu'est la nature. C'est le capitalisme devenu fou, enivré 
par son succès, qui conduit l’entrepreneur occidental 
à déverser les déchets nocifs de son activité productive 
dans les lacs ou les rivières, sans se soucier de leurs effets 
dramatiques sur les animaux, les plantes et les êtres 
humains. La terre est dépouillée de ses minéraux et 
laissée impropre à l’utilisation, laide à observer et source 
de toutes sortes de dangers pour les êtres humains autant 
que l’environnement. «Équilibre écologique», «environ- 
nement » et «recyclage» sont devenus des termes courants 
en Occident par la fréquence à laquelle ils sont piétinés. 
Tout autour de nous, la nature est «violée» : du plancton 
de la mer à l’ozone de la stratosphère, toute chose au sein 
de la création est menacée par le gaspillage, la production 
irresponsable et «l’obsolescence programmée » des indus- 
tries occidentales. Pour la première fois dans l’histoire de 
l’humanité, les entrepreneurs capitalistes évoquent en 
effet « l’obsolescence programmée» de leurs produits — 
et sans la moindre honte !De toute évidence, le coupable 
se trouve dans l’idéologie dominante qui est incapable de 
fournir à ses adhérents les mécanismes psychologiques 
nécessaires à une quelconque forme de discipline. Elle 
ne fournit ni vision de l’avenir, ni critère suprême, ni 
conscience pour freiner l’insatiable appétit du profit. 
Rien n’est capable de s’opposer à cet appétit capitaliste 
déterminé à poursuivre sans relâche son objectif sans 


«Votre retour à tous se fera vers Dieu qui vous éclairera alors sur ce 
qui vous opposait.» (5 :48) 


cesse renouvelé, le pereat mundus.!' Ce pereat mundus 
n'est pas une figure de style : c’est littéralement vrai du 
capitaliste occidental dont les produits sont des armes, 
de l’alcoo!l, des matières radioactives et d’autres matières 
nocives; mais c’est également vrai de nombreuses usines 
dont la production libère des déchets toxiques. 


Une telle violation de la nature est diamétralement 
opposée à l'éthique du #wbid, qui la condamne dans les 
termes les plus clairs. Selon l’Islam, l’opération de produc- 
tion doit être innocente et pure du début à la fin. Aucun 
animal, aucune plante ou aucun être humain ne doit en 
souffrir. Et si un dommage survient, il doit être compensé. 
Lorsqu'il n’y a pas de citoyen individuel ou de groupe 
pour traduire l’entrepreneur nuisible en justice, l’État 
islamique, en tant que mandataire de la nature, est tenu 
de faire en sorte que le contrevenant réponde de ses actes.? 


B. L'Islam exige que la production de biens et de 
services soit absolumentexempte de toute forme de trom- 
perie, de fraude ou de falsification. Historiquement, la res- 
ponsabilité de l’exécution de cette exigence était dévolue 
à l'institution du hrs4b. Afin de remplir son devoir au 
mieux, le mubäsib s'est vu accorder par la sharf'a les pou- 
voirs de la police ainsi que ceux des tribunaux. Il avait 
ainsi la prérogative — et le devoir — ne de pas attendre 
que des plaintes soient déposées devant lui, mais de se 


1 NdT: Littéralement «même si le monde en périt»; terme issu 
de l'expression latine Fiat iustitia, et pereat mundus : «Que justice soit 
faite, même si le monde en périt.» 

2 NdA : Polluer la terre ou ruiner ses ressources est à l'opposé du 
but pour lequel Allah y a implanté les êtres humains, à savoir l’is- 
timar (11:61), soit la rénovation ou le développement positif. 
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rendre sur le terrain pour traquer et révéler au grand jour 
les violations et infractions préjudiciables.! De nos jours, 
les fonctions du muhâsib ont été reprises par divers organes 
gouvernementaux; mais son esprit d'initiative dans la 
dénonciation des abus — et les moyens sommaires avec 
lesquels il pouvait y mettre fin — manque aujourd’hui 
cruellement, car la modernité ne dispose pas de l’enthou- 
siasme envers le bien que génère la foi en Allah. 


L'ingéniosité des producteurs pour séduire leurs 
clients est infinie. Dans les écoles de commerce occi- 
dentales, les cursus proposent ainsi des sujets tels que le 
«packaging», qui est devenu un art dont le but est de 
vendre le produit même si le client n’en veut pas — sans 
même parler de la publicité, qui est peut-être devenue le 
facteur le plus important dans une entreprise de produc- 
tion. Loin du noble objectif de fournir des informations 
susceptibles de bénéficier à la population, la publicité est 
devenue l’art de la tromperie par excellence. L'appel aux 
divers appétits des êtres humains pour la vanité, le sexe, 
le plaisir et le confort, et la redéfinition du bonheur et du 
contentement en termes purement matérialistes, égoistes 
et subjectifs, ont contribué à faire de la publicité le centre 
névralgique de l’économie, avec, pour conséquence, la 
création chez les gens de nouveaux besoins et désirs qui 
ne font qu’ajouter à leur misère psychologique. De fait, 
la publicité mensongère a changé la vision du monde des 
masses. Elle les a sevrées de leurs idéaux traditionnels et 


1 Taqi al-Din Ahmad Ibn Taymiyya, 4/-hisâb fil-islâm aw wazifat 
al-bukûma alislâmiyya (Médine, Islamic University Press). 


a converti ces derniers en idéaux calculés pour servir l’en- 
trepreneur et rendre la production encore plus lucrative. 


En Islam, le producteur est soumis à quatre prin- 
cipes qui influencent directement ses opérations de 
production. Premièrement, ni sa religion ni la loi ne lui 
permettent de s’engager dans cette activité productive 
dans le seul but de faire du profit. La production doit 
viser à fournir des articles bénéfiques et utiles aux gens, 
le profit étant un sous-produit de l'opération, et non son 
objectif principal. Deuxièmement, les matériaux inter- 
dits (harâm) par la sharf'a ne peuvent absolument pas être 
produits — sauf en des circonstances exceptionnelles où 
leur besoin est justifié. Dans ce dernier cas, des précau- 
tions nécessaires doivent être établies pour éviter que le 
mal n’atteigne les gens. Troisièmement, la chose produite 
doit être présentée telle qu’elle est réellement — et non 
camouflée en ce que les gens pourraient souhaiter. Le 
packaging ne doit pas être pratiqué comme un art de la 
tromperie. Quatrièmement, l'engagement du producteur 
envers le tawbid lui fournit la conscience nécessaire pour 
s'imposer à lui-même un code moral fondé sur l’hon- 
nêteté, et l’observer indépendamment de la menace ou 
non d’une intervention étatique. Les cas de violation de 
l’éthique de la production sont, dans la loi islamique, 
soumis à un jugement administratif immédiat. Outre le 
dédommagement de tous ceux qui ont été trompés ou 
lésés par cet acte, ces violations sont assorties de peines 
proportionnelles à leur gravité, comme dans les cas de 
parjure, car la tromperie et la fraude sont une offense à 
tous les hommes, à l’État et à Dieu Lui-même. 
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C. La production doit être une entreprise à but 
lucratif. En tant qu’entreprise privée, elle ne peut être 
dépourvue de l'objectif du profit. En l'absence de profit, 
en effet, les opérations s’arrêteraient, et les investissements 
seraient détournés. Le tawhid exige que la justice soit res- 
pectée dans l'attribution des bénéfices.! Il n’y a pas de 
réponse a priori à la question de savoir ce qu'est un juste 
prix, ou un juste bénéfice. L’on ne peut y répondre que 
dans le concret, en se référant à des situations données. 
Un profit «exceptionnel» n’est pas, par définition, répu- 
gnant pour le sens moral islamique, à condition qu’il ne 
soit pas le fruit d’une manipulation du marché et qu’il ne 
cause pas de préjudice injustifié à la population. L'Islam 
estopposé, par principe, au contrôle des prix. Néanmoins, 
son opposition vise davantage à empêcher une hausse 
exorbitante des prix induite artificiellement et à mettre 
fin aux profits immoraux; l’Islam est moins enclin à un 
contrôle des prix (ou des salaires) destiné à empêcher les 
pertes pour le producteur ou le commerçant, au motif 
que les affaires impliquent tant la possibilité d’un profit 
que le risque d’une perte.? 


Le salaire est un autre facteur important qui déter- 
mine le juste prix d’une marchandise, d’un produit ou 
d’un service. Un «juste salaire » est aussi difficile à déter- 


1 NdA: C'est là une implication évidente des commandements 
coraniques d’agir, de gouverner et de juger avec justice (‘ad/ ou gist, 
la négation du dhulm).Cfégalement The Muslim World and the Future 
Economic Order (Londres, The Islamic Council of Europe, 1979). 

2 Cf. Thoughts on Islamic Economics (Dacca, Bangladesh, Islamic 
Economics Research Bureau, 1979), chap. 1-4 sur la distribution de 
la richesse. 


miner qu’un «juste prix». Cependant, le twbid consi- 
dère que tout homme adulte est un «travailleur» qui a 
le droit à un salaire minimum garantissant sa subsistance 
et celle de sa famille. L'État islamique ne peut tolérer que 
quiconque travaille à l’intérieur de ses frontières pour 
un salaire inférieur au minimum nécessaire à la survie. 
Néanmoins, les producteurs d’un pays musulman ne 
peuvent être pénalisés pour le faible niveau de développe- 
ment économique de leur pays, ou de la Oumma dans son 
ensemble : il s’agit là d’une responsabilité collective pour 
l’ensemble de la Oumma et de ses dirigeants. Quoi qu’il 
en soit, le salaire minimum n'est pas le «juste salaire ». Ce 
dernier est déterminé par le type et le degré de prépara- 
tion du travailleur, et l'effort nécessaire à la production. 
L'offre et la demande n’ont que peu d’importance ici, et 
leur influence ne peut être que temporaire. Fournir la for- 
mation et les ressources humaines qualifiées nécessaires à 
tous les besoins est en effet un fard kifäya (devoir collectif) 
de la Oumma; et l’accomplissement de cette obligation 
collective par la Oumma écarterait donc nécessairement 
l'effet de l’offre et de la demande. Le «juste salaire» doit 
être considéré à la lumière des conditions économiques 
générales prévalant dans la région dont il est question. 
Outre le «juste salaire », d’autres facteurs influencent éga- 
lement le «juste prix», qui ne peut être prédéterminé. 


5. L'éthique de la consommation 


Le principe de l'affirmation du monde qui découle 
du tawbid implique la légitimité de la consommation. 
La consommation, c’est-à-dire l’appréhension des valeurs 
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matérielles, ou la satisfaction des désirs et des envies, est un 
droit fondamental qui appartient à tous les êtres humains 
par leur seule naissance. Son minimum est la subsis- 
tance, et son maximum est le point où la consommation 
devient tabdhîr (extravagance, débauche). Ce point peut 
être défini comme celui où les facteurs psychologiques 
jouent un rôle plus important dans la consommation 
de biens matériels que les besoins matériels eux-mêmes. 
Lorsque le bien ou le service en question est lui-même 
psychologique, le point d’entrée dans l’extravagance peut 
être défini comme celui où la consommation est dictée 
par d’autres besoins psychologiques que ceux qui sont 
immédiatement affectés par le produit ou le service. 


Un exemple du premier cas serait celui d’une 
personne qui achète un produit non parce qu’elle en a 
besoin, mais par vanité; et pour le second cas, celui d’une 
personne qui achèterait un billet pour un spectacle, non 
pour profiter de ce spectacle, mais pour «faire mieux que 
les voisins ». Dans le cadre du #wbhïd, une personne peut 
consommer selon ses besoins. Le reste de son revenu, ou 
de sa richesse, doit être dépensé en charité, pour la cause 
d’Allah, ou réinvesti dans une entreprise où il pourra 
produire plus de richesse, ainsi que des emplois et des 
revenus pour les autres. Lorsque quelqu'un demanda au 
Prophète # quelle part de leurs revenus et richesses les 
musulmans devaient dépenser pour la cause d’Allah, la 
réponse fut donnée par la Révélation : «Ils t’'interrogent 
aussi sur ce qu'ils doivent dépenser pour les autres. 
Dis-leur de dépenser de leurs biens ce qui excède leurs 
besoins. C’est ainsi que Dieu vous expose clairement Ses 


enseignements afin que vous méditiez.»! Cette réponse 
définit l’extravagance de manière rétroactive, pour ainsi 
dire, en affectant tout ce qui dépasse la satisfaction des 
besoins réels à la charité ou à la cause d’Allah. Bien sûr, 
augmentation de la production et ses exigences d’inves- 
tissement et d’entrepreneuriat sont incluses dans le terme 
«besoins» tel qu’il est évoqué dans ce verset. 


La charité est aussi vieille que l’humanité. Toutes 
les religions du monde, et tous les systèmes éthiques 
que le genre humain ait connus, ont considéré la charité 
comme une noble valeur, une vertu morale, et ontexhorté 
leurs adhérents à la pratiquer. L’Islam a poursuivi cette 
tradition humaine en lui consacrant une bonne partie 
de la Révélation et en incitant les gens à la pratiquer. 
La conscience de l’Islam, toutefois, est allée plus loin — 
beaucoup plus loin. Constatant la nécessité de la charité, 
les besoins perpétuels de millions de personnes en souf- 
france, la rareté des matériaux et la léthargie avec laquelle 
les masses mobilisaient habituellement leur énergie pour 
combler leurs besoins, le tawhid a transcendé la charité 
par la zakât. L’Islam n’a pas aboli la charité - au contraire, 
puisqu'il la recommande grandement, sous le nom de 
sadaga, que le Coran décrit comme une forme d’expiation 
etune grande source de récompense.? Allah a ordonné au 
Prophète # de la collecter auprès des musulmans comme 


1 Coran, 2 :219. 

2 Cf. Coran : «Prélève sur leurs biens une aumône propre à les 
purifier de leurs péchés et à les rendre plus vertueux, et prie pour 
eux, car tes prières leur apporteront quiétude et sérénité. Dieu entend 
tout et sait tout. Ne savent-ils pas que c’est Dieu seul qui accueille le 
repentir de Ses serviteurs et qui reçoit leurs aumônes? Ne savent-ils 
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un moyen pour eux de se purifier.! Le Coran avertit en 
outre que si cette sadaga n’est pas donnée uniquement 
pour l’amour d’Allah, sa valeur morale est entachée.? 


Mais la zakât va plus loin : c’est un impôt de partage 
des richesses. À l’inverse de la sadaga, qui est volontaire 
et peut être donnée directement à son bénéficiaire, à tout 
moment et pour n'importe quel montant, la zzkât est 
un prélèvement annuel qui doit être versé à l’État ou à 
l’autorité dûment constituée de la Oumma. Son taux est 
de 2,5% et s'applique à toutes les richesses qui dépassent 
un seuil minimal requis que l’on connaît sous le nom de 
nisâb — à l'exception de ce qui n’a pas été approprié et 
n’est pas devenu la propriété de quelqu'un. Les actions ou 
parts dans des entreprises sont exemptées, de même que 
les outils et moyens de production, la maison et les acces- 
soires de la vie, mais pas la richesse personnelle, liquide, 
immatérielle, mobilière ou immobilière du propriétaire. 
La zakât doit être versée à l’État, car ce dernier est respon- 
sable de sa collecte et de sa distribution. La redistribution 


pas que c’est Lui le Très Miséricordieux, Celui qui accepte toujours 
le repentir de Ses serviteurs?» (9 :103-4) 

1 Cf. Coran: «Observez la prière, acquittez-vous de l’aumône et 
sachez que, quelque bien que vous accomplissiez ici-bas en vue de 
votre salut, vous le retrouverez auprès de Dieu qui voit parfaitement 
ce que vous faites.» (2 :110) 

2 Cf. Coran: «Vous qui croyez! N’annulez pas vos aumônes par 
un rappel désobligeant ou des propos blessants, comme celui qui 
offre ses biens ostensiblement sans même croire en Dieu et au Jour 
dernier. Ses œuvres sont à l’image de la terre qui recouvre un rocher 
qu’une averse vient balayer, le mettant à nu, il n’en trouvera aucune 
trace le Jour de la résurrection. Dieu ne saurait guider les mécréants.» 
(2 :264) 


de la zakât est spécifiée en huit catégories : «L’'aumône 
légale est réservée aux pauvres, aux nécessiteux, à ceux 
chargés de la collecter, à ceux dont les cœurs sont à gagner, 
à l’affranchissement des esclaves et au rachat des captifs, 
aux musulmans incapables de rembourser leurs dettes, à 
ceux qui luttent pour la cause de Dieu et aux voyageurs 
démunis. Voilà ce que Dieu, Omniscient et infiniment 
Sage, vous impose.»' 


La zakât est une obligation primordiale, imposée 
par Allah en même temps que Son adoration. En effet, 
la salât est rarement mentionnée sans que la zakât ne 
la suive immédiatement, ou dans le verset suivant; et 
les croyants sont toujours décrits comme ceux qui ont 
la foi, accomplissent la salt et donnent la zakât.2 Son 
sens littéral, «adoucir», trahit sa fonction spirituelle : la 
richesse acquise est «amère» et ne peut s’adoucir qu’en 
la partageant avec ses semblables. Il ne s’agit pas d’une 
taxe extorquée par un gouvernement impersonnel pour 
payer les dépenses de personnes que nous ne connaîtrons 
jamais, ou d’une taxe que nous payons parce que nous 
devons simplement le faire. À l’inverse, la zzkât est un 
devoir auto-imposé de partage des bienfaits de Dieu, 
que nous acceptons en Son nom; c’est une institution à 


1 Coran, 9:60. 

2 Cf. Coran : «Bienheureux sont les croyants, en vérité, qui prient 
avec recueillement et humilité, se détournent dignement de toute 
futilité, s’acquittent de l’aumône légale par charité.» (23 :1-4) «Voici 
le Livre qui n’admet aucun doute et qui est un guide pour ceux qui 
craignent le Seigneur, qui croient aux mystères, accomplissent la 
prière et offrent par charité une partie de ce que Nous leur avons 
accordé.» (2 :2-3) 
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laquelle participer apporte une réhabilitation spirituelle 
au donateur, et une puissance économique à la Oumma. 
Quant aux bénéficiaires de la zzkât, ils ne doivent pas se 
sentir humiliés par le fait de la recevoir, car il ne s’agit pas 
d’un simple geste de charité, mais d’un «droit» dont ils 
disposent sur la richesse des nantis.! Puisque la catégo- 
rie «pour la cause de Dieu » est sujette à de nombreuses 
interprétations, presque tous les devoirs dévolus à l’État 
peuvent être classés dans cette catégorie, y compris la 
défense de la Oumma. En effet, l’idéal est une société 
dans laquelle toutes les collectes de la zzkât sont dépen- 
sées par l’État dans cette dernière catégorie et à l’extérieur 
de ses frontières, ce qui signifierait que l’État est exempt 
de personnes démunies, de pauvres, de nécessiteux, de 
captifs à rançonner, de personnes endettées et incapables 
de rembourser leurs créanciers. 


Enfin, la zakât et la sadaga doivent, ensemble, rap- 
procher la société de l’idéal de la justice distributive. C’est 
dans ce but que le Coran a assimilé le fait de «repousser 
l’orphelin et ne pas inciter à nourrir le pauvre» à un 
«déni du Jour du Jugement». C’est aussi pour cette raison 
qu’il n’y a pas une page du Livre saint dans laquelle Allah 
n’a pas exhorté le musulman à donner de ses biens à ses 
semblables, de lui-même, pour l’amour d’Allah. C’est le 
tawhïd, en tant que premier principe de l’ordre écono- 
mique, qui a créé le premier « État-providence », et l’Islam 
qui a institutionnalisé ce premier mouvement «socia- 
liste». Mais l’Islam et sa quintessence, le tawbid, ont fait 


1 Cf.Coran :«(...) réservant une partie de leurs biens au mendiant 
et au démuni.» (51 :19) 


tellement plus pour la justice sociale — ainsi que pour 
la réhabilitation de l’humanité — que les décrire en les 
comparant aux meilleurs idéaux des sociétés occidentales 
contemporaines revient en réalité à les dégrader. 


Au-delà de ce que nous venons d'évoquer, le tawbid 
a également posé le principe que l’État islamique doit 
être exempt de monopole et de thésaurisation. Ces deux 
éléments sont condamnés de manière absolue et incon- 
ditionnelle.! L’Islam a prescrit que l’homme adulte et 
capable prenne à sa charge un grand nombre de membres 
de sa famille et de parents, et a renforcé leur interdépen- 
dance avec les lois de la sharfa sur l'héritage. En bref, 
par sa pertinence pour l’ordre économique, le tawbid à 
préparé la Oumma à la félicité en ce monde et dans l’autre 
— al-busnayayn («les deux bonheurs»), comme le Coran 
les a nommés? Lorsque la Oumma ne parvient pas à 
fournir ces deux formes de félicité — c’est-à-dire à fournir 
le bonheur matériel, psychologique et spirituel sur terre 
d’une manière morale qui puisse garantir le plaisir de 


1 Cf. Coran : «Malheur à tout médisant qui ne cesse de calomnier, 
préoccupé à amasser des richesses et à les compter, s’imaginant que 
sa fortune lui assurera l’immortalité.» (104 :2) «Vous qui croyez! 
Sachez que nombre de docteurs de la loi et de moines s’approprient 
injustement les biens de leurs semblables et s’emploient à les détour- 
ner de la voie de Dieu. A ceux qui amassent l'or et l'argent, sans 
en consacrer une partie à la cause de Dieu, tu peux dès à présent 
annoncer un douloureux châtiment.» (9 :34) 

2 Cf. Coran : «Dis : «Que pouvez-vous d’ailleurs espérer qu’il nous 
arrive sinon l’un des deux heureux événements, la victoire ou le 
martyre? Quant à nous, nous espérons que Dieu vous châtiera Lui- 
même ou par notre intermédiaire. Attendez donc, nous attendons 
avec vous!»» (9 :52) 
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Dieu et le Paradis —, alors elle a lamentablement échoué, 
et ses dirigeants se sont montrés indignes de la confiance 
de la Oumma. En tant que membre individuel de la 
Oumma, le musulman est prêt à être dirigé, guidé, enrôlé 
et mobilisé — et même enrégimenté, lorsque la chose est 
absolument nécessaire — afin de s’assurer, et d’assurer à 
ses semblables, ces deux félicités. Au cours de sa vie pro- 
ductive d’une durée moyenne de quarante ans, il doit y 
avoir plus qu’assez d'énergie productive pour subvenir à 
ses besoins pendant toute sa période productive, ainsi que 
couvrir ce qui a été dépensé pour lui durant son enfance 
et ce qui le sera durant sa vieillesse. La vie économique 
doit être suffisamment bien ordonnée pour assurer les 
deux félicités. Si tel n’est pas le cas, ni l'individu ni la 
nature ne sont à blâmer : la faute incombe à la direction 
de la Oumma, aux gouvernants. Mais l’Islam a enseigné 
sans équivoque qu'aucun peuple n’est meilleur que ses 
dirigeants. Par conséquent, en dernière instance, la res- 
ponsabilité de l’échec revient à la Oumma de manière 
collective, et appelle à un changement plus radical qu’un 
simple changement de gouvernement. 


“r 


Chapitre XII 
Le principe de l’ordre mondial 


1. La fraternité universelle 


Puisqu'Allah est le seul Dieu, il en découle que 
Ses commandements sont valables pour tous les êtres 
humains. Cet universalisme s’applique aux êtres humains 
en tant que sujets, ou exécuteurs des commandements, 
ainsi qu’à eux en tant qu'objets, en qui et sur qui les 
commandements sont accomplis. Auparavant, les êtres 
humains s’associaient sur la base de la race, de la culture 
ou des deux; l’Islam a fourni une nouvelle base d’associa- 
tion humaine : la Oumma. 


La Oumma, comme nous l’avons vu précédemment, 
est un triple consensus de la vision, de la volonté et de 
l’action, que seuls les musulmans sont censés partager. 
L'universalisme impliqué par le tawbid exige donc un 
nouveau cadre. Puisque la Oumma musulmane est une 
nouvelle société organisée non en fonction de la tribu 
ou de la race, mais de la religion, il est donc attendu 
des non-musulmans qu’ils en fassent de même, c’est- 
à-dire qu'ils dépassent leurs liens tribaux et raciaux et 
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s'organisent sur la base de la religion. La religion n’est 
pas la perspective rétrograde, ni le principe d’association 
stagnant, préjudiciable et exclusiviste que la propagande 
occidentale moderne en a fait. Elle est toujours l’aspect 
le plus important de la vie humaine sur terre. La religion 
donne la plus haute définition possible de l'Homme. 
C'est en réalité la longue et âpre lutte des peuples occiden- 
taux contre l’Église chrétienne qui est responsable de la 
mauvaise réputation de la religion! ; et puisque la loyauté 
envers le prince, l’ethnocentrisme et le nationalisme sont 
les forces qui ont mené la lutte contre l’Église, la religion 
en tant que base d’association et la communauté univer- 
saliste qu’elle chérissait ont été répudiées et condamnées 
par leur association avec l’Église? C’est pourquoi l'esprit 
occidental est revenu à l’idéal de la communauté univer- 
selle sous les Lumières, où le même idéal de l'Église a été 
poursuivi — mais cette fois, sur la base de la raison en 
lieu et place de la foi personnelle. À nouveau, toutefois, 
il a été répudié en raison du manque de courage de l’Oc- 
cident dans son soutien à cet idéal contre l’impérialisme 
nationaliste de la France révolutionnaire. 


L'Islam a cherché à reconnaître le monde sur la 
base de la vision de l'Homme de la réalité, de son idéal 
pour lui-même, ses proches et sa progéniture, de sa vision 
du destin ultime pour lui-même et l'humanité — tout 


1  NdA : Ceci est dû en grande partie à la corruption de l’Église 
catholique romaine, dont les prélats gouvernaient, extorquaient des 
richesses à leurs sujets européens et se permettaient de les dépenser 
pour leur propre bien-être et la reconstruction esthétique de Rome. 
2 Reinhold Niebuhr, An Interpretation of Christian Ethics (New 
York, Harper, 1935) p. 91, 235 et 244. 


ceci constituant la religion. L’Islam ne refuse pas aux 
non-musulmans l’accès à un tel ordre, dont ses propres 
adhérents jouissent en s’organisant sur la base de la reli- 
gion. Au contraire, même, il insiste pour qu’ils jouissent 
du même honneur en refusant de les reconnaître ou de 
les accréditer en tant qu’associations humaines sur toute 
autre base. En effet, l’Islam s’honore de considérer ses 
non-adhérents comme des concurrents sur les questions 
les plus importantes de la vie sur terre et de ne les recon- 
naître que comme des sociétés constituées autour de leurs 
réponses à ces questions.! Avant la Hijra, le Prophète # 
avait organisé les musulmans en une association fondée 
sur la religion, unissant les membres des tribus entre eux, 
le libre à l’esclave, le maître au client, les rendant tous 
égaux, établissant la loi de Dieu etélevant Sa Parole parmi 
eux, tout en se posant en tant que chef politique et judi- 
ciaire. Il associa également les membres des tribus de Aws 
et de Khazrâj entre eux, et ces derniers avec les membres 
de la tribu de Quraysh qu’il avait commencé à envoyer 
vers Médine. Dès son arrivée à Médine, en juillet 622, 
il dicta aux musulmans et aux juifs un pacte auquel ils 
devaient adhérer, et en fonction duquel ils devaient orga- 
niser leur vie. Ce pacte était la constitution de l’État isla- 
mique, ainsi que la colonne vertébrale de l’ordre mondial 
que l’Islam cherchait à bâtir et élever pour l'humanité. La 


1 NdA: Tel est le sens de la catégorie du dhimmf dans la sharf'a. 
L'Islam définit les êtres humains en fonction de leur appartenance 
religieuse. Les non-musulmans doivent être classés comme membres 
de leurs communautés religieuses respectives, qui constituent des 
personnes morales dotées d’une pleine personnalité juridique en 
vertu de la loi islamique. 
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promulgation de cette constitution marqua également la 
naissance de l’État islamique, ainsi que l’entrée de l’Islam 
dans l’histoire du monde en tant que mouvement aux 
prétentions universelles. C’est cette dernière considéra- 
tion qui incita le calife ‘Umar Ibn al-Khattäb æ# à faire 
de ce jour le commencement de l’histoire islamique et 
de son calendrier — le point de départ du décompte du 
temps en Islam. 


Cette constitution était un pacte fondant l’État isla- 
mique, conclu entre le Prophète #, les musulmans, les 
juifs et leurs clients des tribus de Médine. Son garant était 
Dieu, au Nom duquel la constitution fut promulguée. Ce 
pacte abolissait en premier lieu le système d’association 
qui définissait l'Homme par son appartenance tribale et 
articulait ses devoirs, ses droits et ses responsabilités dans 
le cadre de sa loyauté envers sa tribu. En lieu et place 
du tribalisme, le pacte érigea la religion en principe 
premier et réunit sous son égide des gens de tribus, de 
statuts sociaux et de races différentes. Tous les musul- 
mans devaient désormais être membres de cette Oumma 
ouverte et organique dont le lien social est l’Islam.? Aux 
côtés de cette Oumma se trouvait une autre Oumma: 


1 NdA : Ce faisant, l’Islam introduisait une conception nouvelle, 
différente de toutes les précédentes religions, pour lesquelles la nais- 
sance ou la mort du fondateur, ou le début de son ministère, était 
«leur» commencement du temps. Cette notion est également diffé- 
rente du judaïsme qui attribue arbitrairement une date à la création 
et mesure le temps à partir de ce point. 

2 Cf. Coran : «Telle est votre Oumma, la seule véritable Oumma. 
Je suis votre Seigneur, vouez-Moi donc un culte exclusif et sincère.» 
(21 :92) 


celle des juifs. Leur Oumma devait être régie par la loi 
juive (la Torah), et la vie de ses membres devait être 
ordonnée conformément aux préceptes du judaïsme tels 
qu’interprétés par les rabbins. L'État islamique avait le 
devoir de protéger la Oumma juive, de faire appliquer les 
décisions de son tribunal rabbinique et de lui assurer la 
liberté, la paix et l’atmosphère nécessaire à son bien-être 
et à sa croissance. 


Six ans plus tard, les chrétiens de Najrân, dans 
le sud de l'Arabie, vinrent rencontrer le Prophète # 
à Médine pour évoquer leur relation avec l’État isla- 
mique. Le Prophète # les reçut avec bonté et les appela 
à l’Islam. Ceux qui se convertirent furent incorporés à 
la Oumma musulmane. Quant à ceux qui choisirent de 
demeurer chrétiens, le Prophète # les organisa en une 
autre Oumma, sur le modèle des juifs, avec les mêmes 
prérogatives et les mêmes devoirs. Plus tard, les califes 
successifs accordèrent le même statut aux zoroastriens, 
aux hindous et aux bouddhistes. À mesure que l’État 
islamique s’étendait, les nouveaux convertis venaient 
grossir les rangs de la Oumma musulmane, et ceux 
qui ne se convertissaient pas restaient membres de la 
Oumma juive, de la Oumma chrétienne ou des autres 
Oummas. Ces Oummas non-musulmanes suivirent les 
traces de l’État islamique, incorporèrent en leur sein les 
nouveaux sujets non-musulmans de l’État islamique et 
les réhabilitèrent en tant que citoyens du nouvel ordre. 
Pendant longtemps après l’expansion territoriale initiale 
de l’État islamique au cours des premières décennies de 
l’ère islamique, l’écrasante majorité des citoyens de l’État 
islamique demeura en effet non-musulmane. Leur avenir, 
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leur sécurité, leur bien-être et leurs institutions devaient 
naturellement représenter une part considérable des pré- 
occupations de l’État. 

L'État islamique n’était pas un État national au sens 
moderne du terme. Il n'était pas un tout homogène, une 
unité intégrée au niveau national, une communauté au 
sens de la Gemeinschaft, dont la raison d’être aurait été 
la défense et le service d’elle-même, en tant que mesure 
ultime de toutes choses. C'était un centre fort soutenu 
par une force de défense et une Oumma de musulmans, 
ainsi qu’une fédération de communautés religieuses auto- 
nomes, chacune d’entre elles étant dotée d'institutions 
religieuses, sociales, politiques et économiques qui lui 
étaient propres. Au-dessus de toutes ces entités se trou- 
vait l’État islamique, mais il ne disposait que du pouvoir 
exécutif, L'État n’avait pas le pouvoir de légiférer. La loi à 
laquelle il se considérait soumis est dictée par Dieu. L'État 
n'existe qu’afin d'accomplir Sa volonté. Sa mission sur 
terre est de s'étendre à l’ensemble de la planète et de ras- 
sembler ainsi tous les êtres humains sur le fondement de 
l’obéissance et du service envers Dieu, car Dieu a constitué 
les êtres humains en tribus et en nations à des fins d’iden- 
tification et de coopération.! Au sein de l’État islamique, 
la souveraineté appartient à la loi. L'État, avec toutes ses 
institutions, n’est que l’exécuteur de la loi. Cette loi divine 
prescrit à l’État la mission de transformer le monde et 
l’humanité à l’image des modèles révélés par Dieu. 


1 Cf. Coran : «Ô hommes !Nous vous avons créés d’un même père 
et d’une même mère avant de vous répartir en peuples et en tribus, 
afin que les uns apprennent à connaître les autres. Le plus noble 
d’entre vous, pour Dieu, est celui qui Le craint le plus.» (49 :13) 


L'État islamique était donc tenu d’inclure non seu- 
lement ses communautés chrétiennes, juives et autres en 
tant que membres constituants, mais aussi l’ensemble de 
humanité. Il était donc nécessaire que sa constitution 
soit suffisamment large pour fournir un modus vivendi 
dans lequel toutes les communautés vivraient en paix, se 
concurrenceraient dans la droiture et le bien, et intera- 
giraient les unes avec les autres dans le respect mutuel. 
Tout ceci, la constitution de l’État islamique l’offrait et 
Passurait. 


A. La Pax Islamica 


Le nouvel ordre mondial prôné par l’Islam est un 
ordre de paix. La guerre et l’hostilité doivent être bannies 
de la terre pour toujours. La paix est générale et ouverte 
à toute l'humanité — tous les individus et tous les 
groupes. Allah a ordonné aux musulmans d’appeler tous 
les hommes à la paix : «S'ils t’offrent la paix, accepte leur 
proposition, en plaçant ta confiance en Dieu, Celui qui 
entend tout et sait tout.»! Cet ordre de la paix doit être 
offert à tous les peuples; et tous sont censés l’accepter 
et y entrer avec enthousiasme et sans réserve. Cette offre 
de paix ne peut être rejetée. Si elle l’est, c’est l’indication 
que la partie concernée ne souhaite pas la paix, ce qui 
équivaut à une déclaration de guerre. Au mieux, le rejet 
de l'offre de paix peut signifier le désir de ne pas entrer 
en relation avec la partie qui propose cette paix. Mais 
il s’agit alors d’isolationnisme, une option tout aussi 


1 Coran, 8 :61. 
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condamnable que la guerre, même si elle n’est pas vio- 
lente, car elle implique soit un mépris de la proposition 
de paix que l’État islamique présente, soit un désir d’in- 
terdire toute relation pacifique entre le peuple de l’État 
en question et les peuples de l’État islamique. Ces deux 
alternatives méritent une réponse coercitive de la part de 
l'État islamique : la première, parce qu’il est inhumain de 
rejeter une offre de paix provenant de qui que ce soit; la 
seconde, parce que c’est un affront à la dignité des êtres 
humains en question qui sont invités à entrer dans de tels 
rapports. En effet, placer un être humain derrière un tel 
rideau isolant pour l’empêcher d’entrer en contact avec 
un autre être humain est une atteinte à son intégrité, et 
donc un acte d’agression contre l’humanité. Les relations 
dontilest ici question avec les citoyens de l’État islamique 
peuvent impliquer des relations commerciales et sociales 
que les citoyens de l’autre État peuvent trouver répréhen- 
sibles. Mais ceci n’est qu’une partie des rapports envisa- 
gés; car au-delà de toutes les relations économiques et 
sociales, il y a la prétention idéologique islamique selon 
laquelle l’humanité doit connaître un nouvel ordre de 
paix universelle, un ordre de communication dans lequel 
les gens sont libres de donner et d’accepter, d'entendre 
et d’être entendus, de convaincre et d’être convaincus 
de la vérité. L'État se doit, de par son pacte fondateur, 
de proclamer la Parole de Dieu; il demande qu’elle soit 
entendue. Que le message soit accepté ou non est une 
affaire différente, dans laquelle les êtres humains sont 
absolument libres de décider et de choisir. Mais les êtres 
humains ne sont pas libres de ne pas entendre le message. 
Et lorsqu'il vient de l’autorité étatique responsable, un tel 


refus est un dénigrement du peuple par ses dirigeants et 
une réponse irrationnelle à la proclamation essentielle 
de l’Islam. 


B. Le droit islamique des nations 


Si la réponse d’un État à l’offre d’un pacte de paix 
de la part de l’État islamique est positive, cet État entre 
dans la Pax Islamica, ou nouvel ordre mondial, et bénéfi- 
cie automatiquement de tous les droits et privilèges qui 
en découlent. Les institutions politiques, économiques, 
sociales, culturelles et religieuses du nouveau membre 
demeurent intactes; elles ont même désormais droit à 
la protection de l’État islamique. Elles ne peuvent plus 
être remises en cause par la violence ou la révolution, 
ou sans le consentement des populations concernées. La 
désobéissance aux jugements et aux décisions de telles 
institutions, y compris — et surtout — les tribunaux, 
entraîneraient immédiatement l’intervention de la puis- 
sance de l’État islamique à leur côté contre les criminels 
et contrevenants. Les affaires intérieures de ce peuple, 
ou de cet État, doivent continuer à être régies par leurs 
propres lois. Le peuple continuera à être libre d'organiser 
sa vie conformément aux préceptes de sa propre foi, telle 
qu’il l’interprète lui-même ou telle qu’elle est interpré- 
tée en son nom par les institutions qu'il a constituées et 
nommées. Puisqu'’il est du devoir des musulmans d’appe- 
ler tous les êtres humains à Dieu et à l’Islam, Sa religion, 
les nouveaux citoyens seront invités par les musulmans à 
débattre avec eux de l'option islamique. Ceci doit toute- 
fois se faire dans le plus grand respect de leur personnalité 
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et de leurs traditions religieuses. Dieu a ordonné aux 
musulmans de présenter l’Islam aux non-musulmans 
avec sagesse et douceur : « Par de sages et douces exhorta- 
tions, appelle les hommes à suivre la voie de ton Seigneur 
et discute avec eux avec la plus grande aménité. Ton 
Seigneur sait parfaitement qui s’est écarté de Sa voie et 
qui est bien guidé.»! S'ils acceptent l’appel de l’Islam, ils 
deviendront alors les frères et les sœurs des musulmans: 
dans le cas contraire, leur décision doit être respectée, et 
ils ne doivent être agressés en aucune circonstance. Par- 
dessus tout, il ne doit y avoir aucune forme de coercition, 
de fraude, de tricherie, ou d'incitation à la conversion 
par la corruption. Le commandement d’Allah à cet égard 
est absolument catégorique : «Point de contrainte en 
religion.» Contraindre ou soudoyer quelqu'un pour 
le convertir, c’est s’attirer la colère de Dieu. En outre, la 
chose n’a, aux yeux de la loi islamique, aucune obligation 
ni aucune conséquence de la moindre sorte. 


Lorsque la vie quotidienne amène le nouveau 
citoyen de l’État islamique en conflit avec ses anciens 
citoyens, le plaignant et le défendeur peuvent chacun 
invoquer les lois de leur Oumma. Le tribunal saisi de 
leur affaire devra respecter ce principe et juger en consé- 
quence. Lorsque le litige ne peut être ainsi réglé, l’intérêt 
général des deux parties ainsi que l’équité entre leur(s) 
Oumma(s) respective(s) constitueront la base d’une autre 
tentative de résolution par le même tribunal, ou un tribu- 
nal supérieur. 


1 Coran, 16:125. 
2 Coran, 2 :256. 


La sharf'a reconnaît le droit de chaque individu à 
disposer de l’accès au processus juridique. Les nouveaux 
citoyens, qu'il s'agisse d'individus ou de groupes, peuvent 
également le faire. Et il importe peu que la plainte soit 
déposée contre un autre individu musulman, un groupe 
ou contre l’État islamique lui-même. Tout membre d’une 
Oumma non-musulmane peut poursuivre en justice le 
calife, l’État islamique, la Oumma des musulmans, ou 
tout individu musulman. Le tribunal islamique est zpso 
facto habilité à examiner la plainte et à agir en fonction, 
conformément à la loi. En effet, il n’est pas nécessaire 
que le plaignant soit un citoyen de l’État islamique pour 
que sa plainte soit entendue par le tribunal islamique. 
Toute personne dans le monde — y compris les non-mu- 
sulmans et les non-citoyens de l’État islamique — peut 
porter plainte devant un tribunal islamique. C’est là 
une grande marque de supériorité du droit internatio- 
nal islamique que de reconnaître le droit de l’invoquer 
non seulement aux nations souveraines, mais également 
aux individus. Ceci s'explique par le fait que le droit 
islamique a pour dessein de définir la justice en termes 
individuels, tandis que le droit international occidental 
vise à concilier des groupes souverains, sans tenir compte 
du fait que l’intérêt du groupe peut ne pas correspondre 
à celui de l’individu, et que, le plus souvent, les intérêts 
personnels sont sacrifiés au nom de ceux des puissants. 
Il peut sembler incongru que la loi islamique permette 
à un citoyen indigent d’un autre État — ou même à un 
apatride — de poursuivre en justice l’État islamique tout 
entier et de porter plainte contre son calife. Mais en Islam, 
la justice est totalement gratuite pour la personne jugée 
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innocente par le tribunal, le coût étant toujours supporté 
par le coupable; et le devoir d’équité envers cet indigent 
ou cet apatride est plus important, aux yeux de la loi, que 
le prestige ou le confort d’un puissant calife. Comme l’a 
dit Abû Bakr al-Siddiq :# lors de son accession au califat : 
«Le faible parmi vous est fort à mes yeux, jusqu’à ce que 
j'obtienne pour lui son droit; et le fort parmi vous est 
faible à mes yeux, jusqu’à ce que je lui arrache ce qui n’est 
pas son droit.»! 

De même, le droit international islamique a pris 
grand soin de réhabiliter le statut des prisonniers de 
guerre capturés lors de conflits internationaux. Ces 
personnes ne sont généralement que des pions pour les 
puissances qui négocient leurs accords d’après-guerre; 
au mieux, leur vie et leur destin relèvent de conventions 
arbitraires conclues par les puissances européennes. La 
loi islamique reconnaît au prisonnier de guerre le droit 
de se libérer lui-même contre rançon, par lui-même et de 
sa propre initiative, que ce soit avec ce que ses proches 
et amis peuvent lui donner à cette fin, ou avec ce qu’il 
peut produire personnellement comme biens matériels 
ou services. L'État islamique ne peut refuser une offre 
de rançon équitable qui lui est présentée par un prison- 
nier de guerre, ou en son nom; et en ce cas, un tribunal 
islamique peut lui forcer la main. L'Islam exige que tous 
les musulmans — individus et groupes — consacrent 
au moins un septième des fonds de la zakât à la rançon 
des captifs, qu’ils soient musulmans ou non. Et tout 


1 Ibn Hishâm, The Life of Muhammad, tr. À. Guillaume (Londres, 
Oxford University Press, 1955), p. 687. 


en proclamant que les efforts visant à la libération des 
captifs sont hautement méritoires, la piété musulmane 
a également prescrit cette action comme une expiation 
acceptable pour certains des péchés les plus graves. Cet 
intérêt à encourager la justice personnelle a amené le 
droit international islamique à ouvrir, pour les citoyens 
individuels d’un autre État, la possibilité d’entrer en rela- 
tion directe avec l’État islamique. Le droit d’acheter et de 
vendre au sein de l’État islamique, de faire transiter des 
personnes, des biens et des fonds par son territoire, peut 
ainsi faire l’objet d’accords particuliers entre l’État isla- 
mique et l’individu étranger intéressé par cette possibi- 
lité, que l’on nomme 1st’mân. Toutes ces choses mettent 
en évidence une préoccupation majeure et dominante 
du droit international islamique, à savoir la justice et 
l’équité, ainsi que la liberté de rechercher son bien-être, 
son intérêt et sa prospérité — que l’on soit musulman, 
citoyen, ou autre. L'intérêt individuel des êtres humains 
est, en somme, prioritaire sur celui des collectifs — alors 
que c’est ce dernier intérêt que le droit international 
occidental honore.! 


C. La guerre 


Face à tous ces privilèges que l’entrée dans la Pax 

Islamica offre aux individus et aux groupes, il n’y a 
RE group y 

qu’une seule obligation, au-delà de la loyauté envers ce 


1 Cf.la charte des Nations Unies de 1945. 

NdA : La même chose était vraie de la Ligue des Nations,que l'ONU 
a supplantée, et de la Cour Internationale de Justice de La Haye, qui 
continue d’exister. 


339 


340 


nouvel ordre. Cette obligation est le paiement d’une taxe, 
prélevée une fois par an sur tous les non-musulmans. 
Historiquement, cet impôt se nommait la /1zy4. Cette taxe 
est bien moins importante que la z4kât, qui incombe à 
tous les musulmans. La y1zya est prélevée sur les hommes 
adultes financièrement capables de la verser. Le clergé, 
les mineurs et les femmes en sont exemptés — ce qui ne 
serait pas le cas s’ils étaient musulmans. Les tribunaux 
islamiques ont également statué sur le fait que l’État 
islamique devait rembourser aux chrétiens et aux juifs la 
Jizya annuelle perçue auprès d’eux s’il n’avait pas réussi 
à protéger leurs villages frontaliers contre les attaques 
ou le harcèlement de forces ennemies (en ce temps, les 
Byzantins).! 

En outre, les non-musulmans ne peuvent être 
appelés à servir dans les forces militaires de l’État isla- 
mique. Puisque cet État est idéologique, l’on ne peut en 
effet pas attendre qu’il le serve par les armes et, si néces- 
saire, qu'il sacrifie sa vie pour lui. Il peut en revanche se 
porter volontaire ; et s’il le fait, il s’exempte alors de la y2zya 
aussi bien que de la zzkât qui incombe normalement aux 
musulmans. Il peut être employé par l’État islamique et 
accéder aux postes les plus élevés de la fonction publique. 
De nombreux juifs et chrétiens ont ainsi historiquement 
accédé au poste de ministre dans des États islamiques, à 


1  CfT.W.Arnold, The Preaching of Islam (Lahore,Sh.Muhammad 
Ashraf Publisher, 1961), p.61. 


l’image de Hasday Ibn Shaprut à la cour de ‘Abd al-Rah- 
mân III, ou de Sergius à celle des Omeyyades.! 


La loi islamique a établi un code très précis pour la 
déclaration et la conduite de la guerre. Le droit de décla- 
rer les hostilités n’est ainsi pas entre les mains du pouvoir 
exécutif, mais entre celles des tribunaux, qui exigent que 
des preuves soient fournies lorsqu'une agression ou une 
injustice a été commise contre l’État islamique et ses 
citoyens. L'Islam a interdit — c’est-à-dire rendu punis- 
sable par une action en justice, ainsi qu’illicite aux yeux 
de Dieu — de tuer ou de détruire des biens sans raison, et 
d’attaquer le clergé, les femmes et les enfants — à moins 
qu’ils ne soient physiquement engagés au combat sur le 
champ de bataille. Surtout, l’Islam a interdit l’agression et, 
par conséquent, toute guerre entreprise pour l’enrichisse- 
ment personnel, le butin ou le pouvoir. De même, l'Islam 
ordonne aux musulmans de donner leur vie sans hésiter 
lorsque la justice est violée, et que son rétablissement 
exige leur sacrifice. L'Islam enseigne que le musulman 
qui tombe au combat dans une guerre juste est #pso facto 
un martyr dont la place au Paradis est assurée. La shahâda 
(le martyre) est la couronne la plus noble qui puisse être 
placée sur la tête d’un être humain : «Ne crois surtout 
pas que ceux qui sont tombés en défendant la cause de 
Dieu soient morts. Ils sont bel et bien vivants, comblés 
auprès de leur Seigneur.»? «Quant au Messager et ses 
compagnons, ils n’ont pas hésité à sacrifier leurs biens 
et leurs vies. Voilà ceux qui seront comblés de faveurs. 
1 Phillip K. Hitti, History of the Arabs (Londres, Macmillan Co, 


1963), p. 195, 524. 
2 Coran, 3 :169. 
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Voilà les bienheureux! Dieu leur a préparé des jardins 
traversés de rivières où ils demeureront pour l'éternité. 
Voilà le bonheur suprême.»! 


L 


1 Coran, 9 :107. 
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Chapitre XIII 
Le principe de l'esthétique 


1. L'unité artistique musulmane et ses rivaux 


Il est vain de contester l’unité de l’art islamique. Bien 
que l’historien y reconnaisse une grande variété de motifs, 
de matériaux et de styles différenciés géographiquement 
ou chronologiquement, la réalité insurmontable de 
tout l’art islamique est son unité de but et de forme. De 
Cordoue, en Espagne, à Mindanao, aux Philippines, les 
arts de ces pays, une fois convertis à l’Islam, ont toujours 
trahi la même caractérisation et le même développement 
constitutif : une préférence pour la stylisation, pour le 
formalisme générateur de mouvements, pour l'infini et 
l’illimité. Tout l’art islamique a eu recours aux mots les 
plus émouvants du Coran et des hadiths, de la poésie 
arabe ou persane, ou encore des sagesses islamiques, pour 
les traduire sous forme de calligraphie en alphabet arabe. 
De même, tous les musulmans à travers les âges ont réagi 
avec la même émotion profonde à la récitation psalmo- 
diée du Coran et de l’adhän, même s’ils ne comprenaient 
que peu — ou pas du tout — le sens de ces mots arabes. 
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Dans ce dernier cas, leur raison et leur compréhension 
n'étaient pas à l’œuvre, mais leurs facultés sensorielles et 
intuitives jouaient à plein pour appréhender les valeurs 
esthétiques mises en évidence. En effet, leur compréhen- 
sion esthétique était tout aussi forte que celle de ceux 
dont la compréhension théorique était suffisamment 
avancée pour lire et comprendre, car, dans l’appréhen- 
sion de la valeur esthétique, l’intuition immédiate est 
toujours prioritaire. La compréhension discursive joue 
ici un rôle secondaire en ne fournissant, pour ainsi dire, 
qu'un «coup de pouce ». 

La puissance des valeurs esthétiques de l’Islam et 
l’unité artistique que ces valeurs produisaient à partir de 
l’assemblage le plus divers de cultures étaient telles que 
le voyageur qui se déplaçait des rives orientales de l’Atlan- 
tique aux rives occidentales du Pacifique le faisait dans 
un territoire qui lui était rendu familier par son archi- 
tecture islamique, partout agrémentée d’arabesques et de 
calligraphie arabe. Dans la vie quotidienne d’hommes de 
races, de couleurs, de langues et de modes de vie tout 
à fait différents, il pouvait constater la même sensibilité 
aux valeurs littéraires, visuelles et musicales apportées par 
l'Islam! 


1  NdA : La preuve de cette affirmation est le fait que partout dans 
le monde musulman, les mêmes valeurs esthétiques prédominent. 
Au sommet de la hiérarchie des valeurs se trouve la vertu de copier 
le Coran dans une belle calligraphie arabe, de décorer de ses versets 
sa maison, ses mosquées et ses bâtiments publics, de le psalmodier 
voire de le chanter dans des improvisations basées sur quelques notes 
d’une gamme, et d’utiliser ses phrases pour décorer des tableaux 
littéraires. 


Dans un article intitulé «Les conceptions erronées 
de la nature de l’art islamique», auquel nous renvoyons 
le lecteur!, nous avons donné des exemples de la préten- 
due «érudition » des orientalistes dans les domaines de la 
décoration, de la peinture, de l’architecture, de la littéra- 
ture, de la musique et de la théorie de l’art. Dans chaque 
cas, nous avons pris la position d’un grand érudit occi- 
dental (notamment Richard Ettinghausen, H.G. Farmer, 
MS. Dimand, TW. Arnold, E. Herzfeld, K.A.C. Creswell, 
G. von Grunebaum), dont la renommée est partiellement 
ou totalement due à sa contribution dans ce domaine; 
et dans chaque cas, l’argumentation de cet érudit a été 
analysée et réfutée. Tous ont en effet présenté et défendu 
l'hypothèse erronée — et même le préjugé — selon 
laquelle, loin d’avoir apporté quoi que ce soit aux arts des 
peuples musulmans à travers les âges, l’Islam a entravé ou 
restreint, et donc appauvri, leurs tendances artistiques, et 
que la seule évolution artistique dont l’Islam fut à l’ori- 
gine est l’usage omniprésent de versets coraniques en 
langue arabe, ce que Herzfeld qualifiait de «bigoterie», 
dont la violation — par la traduction du Coran en langues 
étrangères — était considérée par Ettinghausen, avec 
une certaine délectation, comme le début de la fin de ce 
monopole. Chacun d’entre eux a tenté de démontrer que 
toutes les formes d’art exemptes de «bigoterie» produites 
par les musulmans au fil des siècles l’ont été en dépit de 
PIslam, et contre ses injonctions. Selon eux, les nobles 
et souverains musulmans appréciaient et patronnaient 


1 Cf. l’article de cet auteur, Misconceptions of the Nature of the Work 
of Art in Islam; Islam and the Modern Age, vol. 1, no. 1 (mai 1970), p. 
29-49, 
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ainsi les représentations figuratives dans leurs palais et 
leurs bibliothèques, de même que la musique qui «incite 
à l’ivresse et à la fornication», malgré leur interdiction 
en Islam. Ils ne se sont semble-t-il pas rendus compte 
que même ces arts «impies» étaient — esthétiquement 
parlant — pleinement islamiques, sans même parler de 
la place minime, voire ridicule, qu’ils occupent dans la 
production artistique globale du monde musulman. 

Certains d’entre eux se sont même hasardés à se 
lancer dans des explications psychanalytiques. Lhorror 
vacui (terreur du vide), ont-ils affirmé, était la raison pour 
laquelle l’artiste musulman couvrait toutes les surfaces de 
motifs. D’autres ont avancé le contraire : l’artiste musul- 
man, selon eux, était un hédoniste de la couleur qui sti- 
mulait naïvement sa passion pour les éclairs de couleur 
vides et éclatants, réduisant ainsi le labeur et l’ardeur de 
génies des arts à travers les siècles à une simple obsession 
de quelques excentriques. 


Malheureusement, il n’est jamais venu à l'esprit 
d’aucun d’entre eux qu'ils jugeaient l’art islamique à 
l’aune des normes et des standards de l’art occidental; et 
personne n’a jamais songé à formuler cette accusation. 
Leurs interprétations des œuvres d’art en tant qu’ex- 
pressions de la culture musulmane étaient des bévues 
dont l'intelligence ne peut que rougir. À l'exception de 
maigres éclairs de clairvoyance de Titus Burckhardt et de 
Louis Massignon, et de la froide retenue d’Ernst Kuhnel 
sur les questions d’interprétation, les historiens de l’art 
islamique ont unanimement jugé ce dernier selon les 
normes de l'esthétique occidentale. Chacun d’entre eux 


s’est retrouvé dans un état d’incompréhension totale 
devant l’absence de figures et de visages, de drame, de 
naturalisme. Aucun lecteur de leurs œuvres ne peut 
manquer de percevoir leur confusion de ne pas trouver 
quelque chose de similaire à l’art occidental auquel ils 
pourraient s’identifier, ni la révulsion spirituelle avec 
laquelle ils ont émis leurs jugements sur l’art islamique. 


Dans un autre article encore, nous avons analysé 
la nature de l’art grec, et de la tradition artistique du 
Proche-Orient en réaction à l’art grec, à compter des 
invasions d'Alexandre le Grand. Lessence de l’art grec 
est le naturalisme; il ne s’agit cependant pas d’une imi- 
tation naïve et photographique de la nature, mais plutôt 
de la représentation sensorielle d’une idée a priori que 
l’on cherche à faire incarner à la nature — sans presque 
jamais y parvenir. Dans la culture grecque antique, toutes 
les créatures sont donc des instanciations partielles des 
idées de la nature : la nature a implanté dans chacune 
de ses créatures une certaine idée. Le portrait humain en 
pierre est, selon cette théorie, la forme d’art la plus élevée, 
puisque l’idée de l'Homme est la plus riche et la plus com- 
plexe de la nature. Sa profondeur et sa diversité intérieure 
constituent pour l'artiste une mine infinie à sonder, à 
explorer et à représenter. C’est pourquoi l'Homme était, 
dans cette conception du monde, «la mesure de toutes 
choses», le sommet de toute la création, celui qui porte 
et concrétise toutes les valeurs, les plus hautes comme les 
plus basses. Et c’est pourquoi la divinité elle-même fut 
conçue à son image ; la religion était un humanisme, et le 
culte de la divinité devint une contemplation de l’infinie 
profondeur et diversité de la nature de l'Homme. Il était 
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nécessaire que l’art entier de la civilisation hellénique 
reflète cette essence de la culture hellénique. 


À l’inverse, le Proche-Orient nous offre une tradi- 
tion diamétralement opposée. Ici, l'Homme n’est qu’un 
instrument de la divinité, créé par cette dernière pour 
servir et adorer. L'Homme n’est jamais une fin en soi, et 
encore moins la mesure de quoi que ce soit. C’est la divi- 
nité qui fournit la norme; Ses normes sont des lois pour 
l'Homme. Il n'existe pas de Prométhée — rien d’autre 
qu’un homme au service de la divinité, béni lorsqu'il 
accomplit les commandements, maudit lorsqu'il défie 
l’autorité divine. La divinité de Dieu est à la fois myste- 
rium (mystérieuse), tremendum (effrayante) et fascinosum 
(fascinante). En tant que telle, il s’agit de l’obsession de 
l'Homme, de son «idée fixe ». Sa préoccupation constante 
est le «quoi» et le «comment» de la volonté divine; son 
destin est d’être attaché à Dieu. C’est de là que l'Homme 
tire sa pertinence, sa fierté et son statut cosmique. 
Tout aussi nécessairement, tout l’art de la civilisation 
proche-orientale a donc été l’expression de cet aspect de 
la culture proche-orientale. Le naturel — et surtout le 
naturel humain — est le plus puissant prétendant à la 
place divine, et le mythe de Prométhée n’est en rien une 
simple histoire, mais une chronique mythopoïétique' de 
la lutte pour la suprématie de l'Homme contre le Divin. 
En premier lieu, il faut donc combattre et bannir de la 
conscience de telles tentations et une telle confusion de 
la divinité et de la nature, que la Grèce et l'Égypte voi- 


1 NdT:La wythopoeïa, du grec muthos (récit, fable) et porein (créer, 
fabriquer), soit « fabrication de fables», est la création consciente d’un 
mythe ou d’une mythologie personnelle dans une œuvre littéraire. 


sines avaient produites; en second lieu, toute forme de 
conscience doit être absorbée dans le domaine divin qui 
est sa source, sa norme, son maître et son destin. Bien 
avant Alexandre le Grand, l’art proche-oriental a donc 
inventé la stylisation comme une rupture avec le natura- 
lisme, et cette rupture s’est sans aucun doute renforcée et 
accentuée lorsque le Proche-Orient a été envahi par les 
Grecs, et que l’hellénisme a été imposé par la force aux 
populations. 


Le judaïsme — une culture et une religion d’origine 
proche-orientale — a vaillammentcombattu l’hellénisme 
impérialiste; et Philon d’Alexandrie a peut-être été sa 
plus grande victime en matière culturelle. Jusqu’à ce que 
son transcendantalisme esthétique soit partiellement cor- 
rompu par la culture et la religion occidentales à l’époque 
moderne, en particulier depuis l’avènement du roman- 
tisme européen — ce naturalisme furieux, irrationnel et 
particulariste de «la nation», «Das Volk», «Blut und Erde», 
«la Sainte-Mère-Russie », «God-King-Country » —, l’art du 
judaïsme a réussi à maintenir sa fidélité à la vision origi- 
nelle du Proche-Orient. Le commandement biblique «Tu 
ne graveras point d’images» fut compris par les juifs non 
seulement comme une barrière contre l’idolitrie, mais 
également comme un principe esthétique. Leurs synago- 
gues sont restées, sur le plan artistique, des salles vides 
— hormis dans le monde musulman, où elles ont imité 
les évolutions islamiques. Leurs besoins esthétiques ont 
été comblés, jusqu’à la saturation, par la poésie des écrits 
sacrés, et leurs sens ont été privés de toute prétention à 
contribuer à la vision du Divin. Le Divin, affirmait et rap- 
pelait leur foi, ne peut être perçu qu’à l’état d’intuition et 
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sans l’aide des sens, sans quoi il n’a rien de divin. Moins 
les sens étaient impliqués dans cette intuition du Premier 
Principe de tout être, plus l’objet de cette intuition était 
transcendant, et plus la vision elle-même était pure.! 


2. La transcendance dans l'esthétique 


Le tawbid signifie la séparation ontologique de la 
Divinité de l’ensemble du domaine de la nature. Tout ce 
qui est dans ou de la création est une créature non-trans- 
cendante et soumise aux lois de l’espace et du temps. 
Rien de tout cela ne peut être Dieu — ou divin, d’une 
quelconque manière. Dieu est totalement différent de la 
création, totalement différent de la nature, et donc trans- 
cendant. Il est le seul être transcendant. Le tawbid affirme 
en outre que «rien n’est semblable à Lui »?, et donc que 
rien dans la création ne peut être similaire à Dieu ou Le 
symboliser; rien ne peut Le représenter. En effet, Il est, 
par définition, au-delà de toute représentation. Dieu est 
Celui dont aucune expérience esthétique — et donc sen- 
sorielle — n’est possible. 


Par expérience esthétique, l’on entend ici l’ap- 
préhension, à travers ce qui est donné aux sens, d’une 
essence a priori métanaturelle — transcendante — qui 


1 NdA: C'est une part nécessaire de la définition de la trans- 
cendance que le transcendant soit perçu immédiatement par la 
faculté rationnelle, c’est-à-dire que si les sens jouent un rôle, même 
minime, dans le processus d’intuition, alors l’objet perçu ne peut 
être transcendant. 

2 Cf. Coran : «Rien ne Lui est comparable, et Il entend tout et voit 
tout.» (42 :11) 


agit comme principe normatif de l’objet observé. Plus 
l’objet visible est proche de l'essence, plus il est beau. 
Dans le cas de la nature vivante, de la plante, de l’animal 
et surtout de l'Homme, le beau est ce qui se rapproche le 
plus possible de l’essence a priori, de sorte que celui qui 
est capable de juger aurait raison de considérer que, dans 
l’objet esthétique, la nature s’est articulée de manière élo- 
quente et claire — que ce bel objetest ce que la nature a 
voulu dire. L'art est le processus qui consiste à découvrir 
dans la nature cette essence métanaturelle et à lui donner 
une forme visible. Évidemment, l’art n’est pas l’imitation 
parfaite de la nature créée, ni la représentation sensorielle 
de cette nature créée, ni des objets dont la réalité natu- 
relle est complète. Une représentation photographique 
qui reproduit l’objet tel qu’il est peut être utile pour 
l'illustration ou la documentation, pour établir l’identité 
d’une personne; mais en tant qu’œuvre d’art, elle est sans 
valeur. L'art correspond à la lecture, dans la nature, d’une 
essence qui n’est pas naturelle, et au fait de donner à cette 
essence le caractère visible qui lui est propre.' 

Tel qu'il a été défini et analysé jusqu’à présent, l’art 
est nécessairement la présomption de trouver dans la 
nature ce qui n’en fait partie. Mais ce qui ne fait pas partie 
de la nature est transcendant, et seul ce qui est divin peut 
prétendre à ce statut. En outre, puisque l’essence 4 priori 
qui est l’objet de l’appréhension esthétique est normative 
et belle, les émotions de l'Homme en sont particulière- 
ment affectées. C’est pourquoi les êtres humains aiment 


1 Arthur Schopenhauer, The World as Will and Idea, tr.R. B. Haldane 
et J.Kemp (Londres, Routledge and Kegan Paul Ltd), vol.1, p.217. 
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le beau et sont déterminés par lui. Là où ils voient le beau 
dans la nature humaine, l'essence a priori, métanaturelle, 
est l'humanité idéalisée à un degré transcendant : c’est 
exactement ce que les Grecs appelaient l’apotheosis — la 
déification, ou la transfiguration d’un être humain en 
divinité. Les hommes sont particulièrement enclins à 
adorer de tels êtres humains transfigurés et à les considérer 
comme des dieux. En termes de métaphysique, l’homme 
occidental moderne ne tolère guère de divinités ; mais en 
termes d'éthique et de conduite, les «dieux» qu’il crée à 
partir de son idéalisation des passions et des tendances 
humaines sont les véritables déterminants de son action.' 


Cette notion explique pourquoi, chez les Grecs de 
l’Antiquité, les arts consistant à représenter les dieux en 
tant qu’apothéoses d’éléments, de qualités ou de passions 
humaines, de manière visuelle comme dans la sculpture 
et de manière imagée comme dans la poésie et le théâtre, 
étaient les principales activités esthétiques. Les objets 
qu’ils représentaient — à savoir les «dieux» — étaient 
beaux parce qu’il s’agissait d’une idéalisation de ce que la 
nature humaine devait être. Leur beauté ne cachait pas le 
conflit inné des dieux entre eux, précisément parce que 
chacun de ces dieux était l’objet réel de la nature absolu- 
tisée à son niveau divin, c’est-à-dire surnaturel.? 


Ce n’est qu’à Rome, le théâtre de la décadence 
grecque, que l’art grec suprême de la sculpture dégénéra 


1 Friedrich Nietzsche, Works, tr. Walter Kaufmann (New York, The 
Viking Press, 1954), p. 459. Walter Kaufmann, Nietesche, Philosopher, 
Psychologist, Antichrist (Princeton, Princeton Press, Meridian Books, 
1956), p. 102. 

2 Murray, Five Stages, p. 57-63. 


en la pratique du portrait réaliste et empirique des diffé- 
rents empereurs; mais même là, la chose n'aurait pas été 
possible sans la déification de l’empereur. En Grèce, où 
la théorie demeura à l’état pur pendant plusieurs siècles, 
l’art du théâtre se développa parallèlement à celui de la 
sculpture, précisément pour représenter les conflits éter- 
nels des dieux entre eux, par le déroulement d’une série 
d'événements impliquant les différents personnages. 
L'objectif global était la représentation de leurs carac- 
tères individuels que les spectateurs savaient humains 
— trop humains, même —, mais qui étaient la source 
d’un immense plaisir artistique. Si les événements dra- 
matiques qui se déroulaient sous leurs yeux aboutissaient 
à une fin tragique, cette dernière était considérée comme 
nécessaire et innée. Par la catharsis!, elle contribuait à 
éloigner d’eux la culpabilité que leur inspiraient leurs 
affirmations et leurs activités immorales. C’est pourquoi 
l’art de la tragédie, né et perfectionné en Grèce, fut l’apo- 
gée des arts littéraires ainsi que de toutes les humanités. 
Dans une rare lueur de lucidité et de véracité, l’orien- 
taliste von Grunebaum a écrit que l’Islam n’a pas d’arts 
figuratifs (sculpture, peinture et théâtre), parce qu’il est 
libre de tous les dieux immanents ou incarnés dans la 
nature — des dieux dont les activités entrent en conflit 
les uns avec les autres, ou avec le mal.? Von Grunebaum 
l’entendait comme un reproche envers l’Islam, alors qu’il 


1 NdT: La catharsis, en grec ancien « purification, séparation du 
bon avec le mauvais» est un rapport à l'égard des passions, un moyen 
de les convertir, selon la philosophie aristotélicienne relative à la rhé- 
torique, à l’esthétique, et à la politique. 

2 Cflarticle decet auteur, ‘On the Nature of the Work of Art in Islam: 
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s’agit en réalité de la principale distinction de l’Islam : 
c’est sa gloire unique que d’être absolument exempt de 
toute forme d’idolitrie, c’est-à-dire de confusion entre la 
créature et le Créateur. 

Le tawbid n’est pas opposé à la créativité artistique, 
ni à l’appréciation de la beauté; au contraire, il promeut, 
bénit et encourage le beau. Il ne voit la beauté absolue 
qu’en Dieu et dans Sa volonté, ou Sa Parole révélée : c’est 
pourquoi il était enclin à créer un nouvel art correspon- 
dant à sa vision. Partant du principe qu’il n’y a d’autre 
divinité que Dieu, l’artiste musulman est convaincu que 
rien dans la nature ne peut représenter ou exprimer Dieu. 
C'est pourquoi il a toujours stylisé tout ce qu’il représen- 
tait de la nature; c’est-à-dire que par la stylisation, il l’éloi- 
gnait autant que possible de la nature. En effet, l’objet de 
la nature devient ainsi tellement éloigné de la nature elle- 
même qu’il en devient presque méconnaissable. Dans la 
main de l'artiste musulman, la stylisation est un instru- 
ment de négation par lequel il dit «non!» à toute chose 
naturelle, à la création elle-même. En niant totalement 
ce caractère naturel, l’artiste musulman exprime sous une 
forme visible l’aspect négatif de la shahâda, à savoir que 
nul autre que Dieu n'est Dieu. Cette shahäâda de l'artiste 
musulman est en effet l'équivalent de la négation de la 
transcendance de la nature.' 


L'artiste musulman ne s’est pas arrêté là. Sa rupture 
créative s’est produite lorsqu'il s’est rendu compte que 
l’expression de Dieu dans une figure de la nature est une 
chose, et que l'expression de son inexprimabilité dans une 


1 Jbid, p.76. 


telle figure en est une autre. Réaliser que Dieu — qu’Il 
soit glorifié dans Sa transcendance! — est visuellement 
inexprimable est l’objectif esthétique le plus élevé pos- 
sible pour l'Homme. Dieu est l’Absolu, le Sublime. Le 
juger irreprésentable par quoi que ce soit dans la création, 
c’est prendre au sérieux Sa nature absolue et sublime. Le 
contempler dans son imagination, comme un Être d’une 
nature tout à fait différente de tout ce qui se trouve dans 
la création, c’est Le contempler comme un Être «beau, 
d’une beauté tout à fait différente à tout autre bel objet». 
L'inexprimabilité divine est un attribut divin dont la 
signification est l'infini, l'absolu, la nature ultime, ou l’in- 
conditionnalité, l’absence de limites. L’infini correspond, 
dans tous les sens, à l’inexprimable.! 

Dans le prolongement de cette ligne de pensée isla- 
mique, l'artiste musulman a inventé l’art de la décoration 
et l’a transformé en «arabesque», un motif non évolutif 
quis’étenddans toutes les directions à l’infini. L’arabesque 
transfigure l’objet de la nature qu’elle décore — qu’il 
s'agisse d’un tissu, d’un métal, d’un vase, d’un mur, d’un 
plafond, d’un pilier, d’une fenêtre ou d’une page de livre 
— en un motif transparent, flottant et s'étendant à l’in- 
fini dans toutes les directions. L'objet de la nature n’est 
pas lui-même, mais il est «transsubstantié», transformé 
en une autre substance; il n’est plus qu’un champ de 
vision. Esthétiquement, l’objet de la nature est devenu, 
sous l’impact de l’arabesque, une fenêtre sur l’infini. Le 
contempler comme un élément suggérant l'infini, c’est 
reconnaître l’un des sens de la transcendance, le seul qui 


1 Cf l’article de cet auteur, ‘Divine Transcendence: p. 11-19. 
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puisse être offert — quoi que négativement — à la repré- 
sentation sensorielle et à l’intuition.' 


Cette notion explique pourquoi la plupart des 
œuvres d’art produites par les musulmans étaient et sont 
abstraites. Même lorsque des figures de plantes, d’animaux 
et d'êtres humains étaient utilisées, l’artiste les stylisait de 
manière adéquate pour nier leur caractère de créature et 
nier qu’une quelconque essence surnaturelle réside en 
eux. Dans cette entreprise, l’artiste musulman a été assisté 
par son héritage linguistique et littéraire. Dans le même 
but, il a développé l'écriture arabe de manière à en faire 
une arabesque infinie, s'étendant de manière non évolu- 
tive dans n'importe quelle direction choisie par le calli- 
graphe. Il en va de même de l’architecte musulman, dont 
les bâtiments sont des arabesques dans leur façade, leurs 
élévations, leur ligne d’horizon et leur plan. Le tawbfd est 
le seul dénominateur commun à tous les artistes dont la 
vision du monde est celle de l’Islam — aussi séparés par 
l’ethnie ou la géographie puissent-ils être.? 


A. La rupture islamique dans l'esthétique 


Le fait que rien de naturel ne puisse servir de véhi- 
cule d’expression du Divin n’exclut pas en soi la possibilité 
qu’un objet de la nature serve de véhicule pour exprimer 
cette vérité même, à savoir que le Divin est effectivement 
infini et inexprimable. Ne pas exprimer le Divin parce 
qu'il est inexprimable est une chose; exprimer la vérité 


1  Cflarticle de cet auteur, ‘On the Nature ofthe Work of Art in Islam; 


p.78. 
2 Cf Particle decet auteur, ‘Divine Transcendence; p. 22. 


contenue dans cette notion en est une autre. Certes, le 
défi d'exprimer de manière sensorielle la vérité qui veut 
que Dieu soit inexprimable de manière sensorielle a de 
quoi étourdir l’imagination de n'importe quel artiste; 
mais ce n’est pas impossible. Et c’est là que le génie artis- 
tique de l’Islam a marqué une rupture triomphale. Nous 
avons déjà vu que la stylisation, connue et pratiquée dans 
le Proche-Orient antique, a été poussée à un nouveau 
degré de perfection en réaction au naturalisme hellé- 
nique imposé par Alexandre le Grand et ses successeurs. 
Sous l'égide de l’Islam, confronté à ce même hellénisme 
sous un déguisement chrétien, la réaction sémitique a été 
aussi forte dans le domaine de l’esthétique que dans celui 
de la théologie. La négation véhémente de la divinité du 
Christ par l’Islam s'accompagne d’une négation du natu- 
ralisme dans la représentation esthétique de la nature, 
d’un encouragement à la stylisation. Une plante ou une 
fleur stylisée est une caricature de l’objet réel de la nature, 
une «non-nature». En la dessinant, l’artiste semble dire 
«non» à la nature. La stylisation semble ainsi un ins- 
trument approprié pour exprimer la non-nature, c’est- 
à-dire la simple négation du naturalisme. Cependant, 
si elle est présentée seule, la plante ou la fleur stylisée 
exprime la non-nature, mais d’une manière individuali- 
sée qui suggère que la mort de la nature dans cet objet 
est elle-même individualisée. En montrant l’état dénatu- 
ralisé de l’objet naturel, elle pourrait même exprimer un 
naturalisme exacerbé — soit tout le contraire du dessein 
islamique — puisque la santé est souvent représentée 
par la maladie, et la vie par la mort. Un autre élément 
était donc nécessaire pour préserver l’inexprimabilité de 
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l’Être divin, si l’Islam voulait réussir là où le judaïsme 
avait échoué.' 


C'est donc ce défi qu’a relevé l'artiste musulman. 
Sa solution unique, créative et originale a été de repré- 
senter la plante ou la fleur stylisée dans une répétition 
indéfinie afin, en quelque sorte, de nier toute individua- 
tion et, par conséquent, de bannir une fois pour toutes 
le naturalisme de la conscience. Un objet de non-nature 
répété à l’identique exprime effectivement la non-nature. 
Si l’artiste peut, en outre, exprimer esthétiquement l’in- 
finité et l’inexprimabilité au moyen d’un objet répété de 
non-nature, alors le résultat peut très bien être équivalent 
au témoignage de /4 ilâba 1llà Allah, exprimé verbalement 
et discursivement, car l’infinité et l’inexprimabilité, qui 
sont le contenu de la représentation artistique, se suggé- 
reraient alors en tant que qualités de non-nature. L'âme 
islamique a donc songé qu’il existait un moyen pour que 
les arts visuels se conforment à la nécessité primordiale 
de la conscience sémitique. Mais l’obstacle majeur était 
ici de savoir comment quelque chose du domaine de la 
nature, aussi stylisé soit-il, peut être le véhicule de l’ex- 
pression de l'infini, ou de l’inexprimabilité ? 


La conscience arabe : le substrat historique de l'Islam 
Pour trouver une solution, la conscience islamique 


s’est rabattue sur son propre substrat historique, à savoir 
la conscience arabe. Il s’agit de la matière historique que 


1 Cf l’article de cet auteur, On the Nature ofthe Work of Art in Islam: 


la Révélation divine a utilisée comme Sitz-1m-Leben' pour 
apparaître, en tant que véhicule et porteur de la vérité 
divine. C’est cette conscience,concrétisée dans la personne 
de Muhammad #, qui a reçu la Révélation et l’a commu- 
niquée à l’humanité dans l'espace et le temps. Elle a été 
le moyen, le support, l’intermédiaire de la Prophétie. Ses 
réalisations dans l’art de la langue et des lettres étaient en 
effet un miracle avant l'Islam, et cet élément a déterminé 
que le mode d’expression de la nouvelle révélation soit 
celui du sublime littéraire, car la langue arabe était prête 
et capable de la porter. 


Le premier instrument de la conscience arabe — 
et l’incarnation de toutes ses catégories — est la langue 
arabe. Fondamentalement, l’arabe est principalement 
composé de trois racines consonantiques, chacune d’entre 
elles étant susceptible d’être conjuguée en plus de trois 
cents formes différentes, en changeant la vocalisation, en 
ajoutant un préfixe, un suffixe ou un ajout intermédiaire. 
Quelle que soit la conjugaison, tous les mots qui ont la 
même forme de conjugaison ont le même sens modal, 
quelle que soit leur racine. Le sens de la racine demeure; 
mais il lui est attaché un autre sens, un sens modal, qui 
lui est donné par la conjugaison et qui reste toujours, et 
partout, le même.? La langue possède donc une structure 


1 NdT: Le Sitz-im-Leben (expression allemande signifiant littéra- 
lement : «situation dans la vie») est le milieu culturel, l'arrière-plan 
social ou le contexte historique dans lesquels une œuvre est produite. 
2 NdA: Ceci s'applique à presque toutes les langues sémitiques, 
comme l'indique tout texte grammatical. La structure triconsonan- 
tique des racines est l’une des caractéristiques les plus marquantes de 
la linguistique sémitique. 
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logique, à la fois claire, complète et compréhensible. 
Une fois cette structure saisie et comprise, l’on maîtrise 
la langue, la connaissance du sens des racines étant alors 
secondaire. L'art littéraire consiste à construire un système 
de concepts reliés les uns aux autres, de manière à faire 
interagir les parallélismes et les contrastes engendrés par 
la conjugaison des racines, tout en permettant à la com- 
préhension de se déplacer à travers cette toile en ligne 
continue, sans rupture. Une arabesque dans laquelle un 
millier de triangles, de carrés, de cercles, de pentagones, 
d’hexagones et d’octogones sont tous peints de couleurs 
différentes et s’entrelacent les uns avec les autres éblouit 
l'œil, mais pas l'esprit. Mais en reconnaissant chaque 
figure pour ce qu’elle est, l’esprit peut passer d’un penta- 
gone à l’autre malgré la différence de couleur et traverser 
le tableau d’un bout à l’autre, en éprouvant un certain 
plaisir à chaque arrêt — par la prise de conscience du 
parallélisme fourni par les formes identiques, c’est-à-dire 
par les modalités identiques des divers sens-racines, et du 
contraste fourni par les sens-racines eux-mêmes. 


Ce caractère constitutif de la langue arabe est égale- 
ment constitutif de sa poésie. La poésie arabe se compose 
de vers autonomes, complets et indépendants, chacun 
d’entre eux étant une réalisation identique d’un seul et 

A LA #: æ \ . . 
même schéma métrique. Le poète est libre de choisir 
n'importe lequel des quelque trente schémas connus de 
la tradition. Mais une fois son choix fait, l’ensemble de 
son poème doit se conformer, dans chacune de ses parties, 
\ \ , + , + , 

à ce modèle. Entendre et apprécier la poésie arabe, c’est 
saisir et appréhender ce schéma et, à mesure que le poème 
est récité, suivre le flux métrique, attendre et recevoir ce 


que le modèle a anticipé. Bien sûr, les mots, les concepts 
et les constructions sont différents dans chaque vers; c’est 
ce qui fournit la variation de couleur. Mais la forme struc- 
turelle est la même partout. 


Cette géométrie de base de la langue arabe et de la 
poésie arabe a permis à la conscience arabe d'appréhender 
l'infini sur deux dimensions. Les mots-racines sont nom- 
breux, voire infinis, puisque toute nouvelle combinaison 
de trois consonnes peut, par convention, se voir attribuer 
n'importe quel nouveau sens. La conscience arabe adopte 
les racines étrangères avec une imperturbable sérénité, 
s'appuyant sur sa fabrique de conjugaison pour les ara- 
biser en profondeur. À l’infinité de leur nombre corres- 
pond l’infinité de leur conjugaison. Il existe des modèles 
de conjugaison connus; un nombre limité de racines 
ont été conjuguées, et leurs conjugaisons sont connues 
et utilisées. Mais un dictionnaire de la langue arabe tel 
que le Webster ou l’Oxford pour la langue anglaise, dans 
lequel tous les mots peuvent être rassemblés et réperto- 
riés, est catégoriquement impossible. Il en est ainsi pour 
plusieurs raisons : toutes les racines traditionnellement 
connues n’ont pas été conjuguées; la liste des racines 
n’est jamais close; toutes les modalités de conjugaison 
n’ont pas été utilisées; et la liste des modalités n’est pas 
close. Les nouvelles modalités ne sont exclues ni par la 
tradition ni par le consensus; elles attendent le génie qui 
saura les justifier et les utiliser à son avantage. La langue 
arabe, donc, comme le courant de l’être arabe de manière 
générale, est un système qui est brillant au centre (en 
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raison de la tradition) et flou à ses extrémités, qui peuvent 
s'étendre indéfiniment dans toutes les directions.! 


Mais revenons-en à la poésie. Le schéma métrique 
des vers étant constitutif, il importe peu pour les vers 
d’un poème qu’ils soient lus dans l’ordre où le poète les a 
composés, ou dans un autre ordre. Qu'il soit lu à l'endroit 
ou à l’envers, le poème est tout aussi plaisant, car le poète 
nous fait parcourir le modèle à chaque vers; et la répéti- 
tion nous ravit en disciplinant notre faculté intuitive à 
attendre — et à atteindre ce que nous attendions — dans 
la variété des sens et des constructions. Par définition, 
donc, aucun poème arabe n'est fermé ni — dans un sens 
ou dans l’autre — achevé, de sorte qu'aucun ajout ou 
continuation ne puisse être toléré ou conçu. En effet, le 
poème arabe peut être prolongé dans les deux sens, à son 
début et à sa fin, sans la moindre offense à son esthé- 
tique — et si la chose ne peut être réalisée par n'importe 
qui, en raison du style personnel, elle peut sans aucun 
doute l’être par son propre compositeur. En effet, si nous 
sommes de bons auditeurs, nous sommes d’abord censés 
nous joindre au poète dans sa création poétique, comme 
l’on se joint à une performance en direct, puis poursuivre 
son poème pour notre propre plaisir, maintenant que sa 
récitation nous a plongés dans l’élan qu’elle a généré et 
nous a projetés dans son propre espace poétique infini. 
Dans le monde arabe, il n’est ainsi pas rare qu’un poète, 
lorsqu'il est suivi par un bon public, soit «assisté» de 
manière improvisée par le public dans la récitation de 


1 Cf l’article de cet auteur, ‘Islam and Arf Studia Islamica (1973), 
p:79; 


sa poésie — que les membres du public n'avaient pour- 
tant jamais entendue auparavant —, ou que son poème 
soit «commenté» par l’ajout à sa poésie d’autres vers du 
même type.! 


La première œuvre d'art en Islam : le Coran 


C'est cette conscience arabe qui a servi de substrat et 
de matrice de l’Islam. La révélation islamique, le Coran, 
est venue comme le chef d'œuvre, l’accomplissement 
ultime et simultané de tous les idéaux et normes de cette 
conscience. 


Si une seule œuvre pouvait être qualifiée d’art, ce 
serait sans aucun doute le Coran. Et si l'esprit du musul- 
man a été affecté par quelque chose, c’est très certaine- 
ment par le Coran. Dans l'esthétique, cette influence 
a été assez profonde pour devenir constitutive : il n’est 
aucun musulman que les cadences, les rimes et les awjuh 
al-balâgha (facettes d’éloquence) du Coran n'aient ébranlé 
jusqu’au plus profond de son être; il n’est aucun musul- 
man dont les normes et les standards de beauté n'aient 
été remaniés par le Coran, et transformés à son image. 


Les musulmans ont nommé cet aspect du Coran 
l174z (son pouvoir à incapaciter, ou son inimitabilité), le 
fait qu’il place le lecteur face à un défi qu’il pourra tenter 
de relever, mais qu’il ne pourra jamais remporter. Le 


1 NdA : La même interaction coopérative entre le récitateur, ou 
l'interprète, et le public caractérisait la récitation musicale et poé- 
tique des salons médiévaux à travers le monde musulman, comme 
l’indique si souvent la littérature de l'époque (par exemple, kitb 
al-aghani d’al-Asfahâni). 
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Coran lui-même défiait d’ailleurs son public originel, les 
Arabes, un peuple à l’excellence littéraire extraordinaire, 
de produire quoi que ce soit de «similaire au Coran» (2 : 
23) et les blâmait pour leur incapacité à le faire (10 : 38, 
11 : 13, 17 : 88). Certains des ennemis de l’Islam parmi 
les contemporains du Prophète # tentèrent bien de 
relever le défi mais furent humiliés par le jugement de 
leurs adversaires aussi bien que de leurs propres amis. 
Muhammad # fut qualifié de «possédé» (18 : 22), et le 
Coran «d'œuvre de magie» (21 : 53, 25 : 4), précisément 
en raison de son effet sur la conscience de ses auditeurs 
(69 : 38-52). 

Tous reconnaissaient que, quoi que les versets 
coraniques ne se soient conformés à aucun des modèles 
connus de la poésie, ils produisaient un effet supérieur à 
la poésie — et même à un degré extraordinaire. Chaque 
verset est complet et parfait en soi. Il rime souvent avec 
le ou les versets précédents, et contient une ou plusieurs 
significations religieuses ou morales qui sont intégrées 
dans des expressions littéraires ou des articulations lin- 
guistiques d’une sublime beauté. L’élan que le Coran 
génère est si puissant que la récitation pousse irrésisti- 
blement l’auditoire à se mouvoir avec lui, à attendre le 
verset suivant et à atteindre la quiétude la plus intense 
en l’entendant; le processus recommence ensuite avec le 
verset suivant, et ainsi de suite.! 

L’Arabe musulman est-il donc sorti d’Arabie, au 
7ème siècle, avec une quelconque forme d'art? A-t-il 


1 Abù al-Faraj al-Asfahâni, k4b al-aghäni (Beyrouth, Dâr al- 
Thaqäfah, 1955). 


apporté quelque chose de pertinent aux arts développés 
par la suite par les peuples conquis? Par ignorance ou par 
préjugé, et souvent par une pitoyable combinaison des 
deux, tous les historiens occidentaux de l’art islamique 
ont répondu «non». Le patriarche de cette discipline a 
ainsi affirmé : «Les hommes qui formaient ces armées 
(les premières armées arabes de l’Islam) étaient princi- 
palement des Bédouins; mais même ceux qui venaient 
d'établissements permanents, tels que La Mecque et 
Médine, ne connaissaient rien à l’art de l’architecture.»! 
Quant à la jeune génération, elle répète après lui, ad 
nauseam : «De son passé arabe, le nouvel art musulman 
ne pouvait presque rien tirer.»? 


Comme la vérité historique est en contradiction 
avec leurs allégations ! Tous les nouveaux arts islamiques 
ont obtenu de ce passé arabe tous leurs éléments consti- 
tutifs et importants, à savoir leur esprit, leurs principes 
et leur méthode, leur dessein et la manière d’atteindre ce 
dessein. Certes, l’artislamique avaitbesoin de matériaux et 
de thèmes pour concrétiser ses efforts dans les domaines 
visuels, et il les a trouvés là où il a pu les trouver. Mais il 
est offensant et superficiel de parler «d'emprunt» dans 
une discussion sur ce sujet, qu’il s'agisse d’histoire ou de 
théorie de l’art. Un art est un art en vertu de son style, 
de son contenu, de sa manière de présenter les choses, 
et non en fonction des matériaux qu'il utilise et qui, 


1 K.A.C. Creswell, Early Muslim Architecture (Oxford, Clarendon 
Press, 1932-40), vol. 1, p. 40. 

2 Cf. Richard Ettinghausen, ‘The Character of Islamic Art, The Arab 
Heritage, éd. N. A. Fais (Princeton, Princeton University Press, 1944), 
p. 251-67. 
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pour la plupart, proviennent d’un hasard géographique 
ou social. Si l’art islamique est une unité, c’est en raison 
de l’implantation de ses fondations — à travers l’Islam 
— dans la conscience arabe. Ce sont les catégories de la 
conscience arabe qui ont déterminé les productions artis- 
tiques de tous les musulmans.! 


B. La réalisation esthétique dans les arts visuels 


L'art visuel occidental s’est presque totalement 
appuyé sur la nature humaine, qu’elle soit exprimée par 
la figure humaine, le paysage, la nature morte ou même 
le dessin abstrait ou le non-dessin. L'art visuel islamique, 
pour sa part, ne s’est pas intéressé à la nature humaine, 
mais à la nature divine. Puisque son but n’était pas d’ex- 
primer de nouvelles facettes de la nature humaine, il 
n'évoquait pas esthétiquement la figure, c’est-à-dire qu’il 
ne représentait pas les infimes variations de l’apparence 
humaine qui expriment la nature humaine. Le caractère 
humain, l’idée a priori de l'Homme analysable en un 
million de détails révélateurs d’une autre profondeur ou 
hauteur de la personnalité humaine : toutes ces choses 
étaient, pour l'artiste musulman, hors sujet, sans intérêt. 
Le Divin est son premier amour et sa dernière obsession. 
Se tenir en présence de la Divinité est pour lui la marque 
de toute existence, de toute noblesse et de toute beauté. 
C'est à cette fin que les musulmans s’entourent de tous 
les accessoires et stimuli susceptibles d’induire l’intuition 
de cette Présence. 


1  Cfal-Fârûqi, Urñbah and Religion; p. 211. 


D'abord, puisque la stylisation produit une déna- 
turalisation de la nature, les premiers musulmans arabes 
ont poussé cette méthode jusqu’à sa conclusion. De 
plus, la stylisation implique l’absence de variation et de 
développement du tronc vers les branches et les extré- 
mités des feuilles, comme cela se produit dans le règne 
végétal. Le tronc et la branche sont donc devenues parties 
intégrantes d’une seule et même épaisseur, d’une seule 
et même texture, d’une seule et même forme à travers 
l’ensemble du motif. Le développement était également 
annulé par l’absence de variation. Toutes les feuilles et 
fleurs d’un même motif étaient dessinées de la même 
manière. Enfin, le coup fatal au naturalisme est la répéti- 
tion : en répétant sans cesse la tige, la feuille et la fleur, et 
en les faisant procéder les unes des autres indéfiniment 
d’une manière impossible dans la nature, toute idée 
de nature est bannie. La répétition produit cet effet de 
manière si sûre et si évidente qu’elle tolère même son 
propre ennemi, c’est-à-dire le développement, à condi- 
tion que ce qui s’est développé dans une partie de l’œuvre 
d’art soit répété dans l’ensemble de l’œuvre. Ainsi, la 
nature est annihilée de la conscience; c’est la non-nature 
qui est présentée. Si la tige, la feuille et la fleur laissent 
encore un vestige de nature dans la conscience de l’obser- 
vateur, alors la ligne, droite, brisée, circulaire, en jet ou en 
trajectoire, dans des motifs libres ou des figures géomé- 
triques, finira sans aucun doute le travail. Elle peut être 
combinée avec le matériau de la tige, de la feuille et de 
la fleur pour exprimer de manière encore plus éloquente 
au spectateur l’aspect «géométrisé» et non naturalisé 
qui est ici recherché. Enfin, si la répétition est soumise 
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à la symétrie, de sorte qu’elle s’étend de façon équidis- 
tante dans toutes les directions, l’œuvre d’art devient par 
essence un champ de vision infini. De manière fortuite, 
seule une partie de ce champ infini est arbitrairement 
isolée par l'artiste et encadrée par les extrémités phy- 
siques de la page, du mur, du panneau ou de la toile. 
Lorsque des figures humaines ou animales sont utilisées, 
comme dans les miniatures de Perse, la «non-nature» est 
obtenue par la stylisation de l’animal, et en ne donnant 
aux visages et aux corps humains aucune individuation, 
aucun caractère et aucune personnalité. Un homme, 
comme une fleur, peut représenter la «non-nature» par 
la stylisation, mais c’est alors précisément l’effacement de 
la personnalité et du caractère. C’est pourquoi les plus 
grandes miniatures persanes représentent toujours une 
pluralité de figures humaines indiscernables les unes des 
autres.! Comme le poème arabe, la miniature persane 
est faite de nombreuses parties détachées les unes des 
autres et constituant chacune un centre autonome qui 
lui est propre. De même que le public tire son plaisir de 
sa conscience des joyaux littéraires disposés dans le corps 
structuré des vers poétiques, le spectateur contemple les 
petites arabesques du tapis, de la porte, du mur, de la selle 
du cheval, du turban ou des vêtements, etc. à l’intérieur 
d’un centre donné de la miniature, tout en sachant qu’il 
existe d’autres centres, à l’infini, vers lesquels il peut se 
mouvoir. 


1 T. W Arnold, Painting in Islam (Oxford, The Clarendon Press, 
1928), p. 133. 

2 Stuart Cary Welch, A King's Book of Kings: The Shah-Namebh of 
Shah Tahmasp (New York, Metropolitan Museum of Art, 1972), p. 30. 


Dans toute la peinture et la décoration de Part 
islamique, il est incontestable que l’on trouve du mouve- 
ment — et même un mouvement irrésistible d’une unité 
d’un motif à une autre, puis d’un motif à un autre, voire 
d’un champ de vision entier à un autre, comme sur les 
grands portails, façades ou murs. Mais il n’y a pas d'œuvre 
d’art islamique où ce mouvement trouve une conclusion. 
Il est essentiel que la vision du spectateur se poursuive, 
qu’il voie la suite se produire dans son imagination, que 
son esprit se mette en mouvement pour demander à 
voir et contempler l'infini, la masse, le volume, l’espace, 
la clôture, la gravité, la cohésion, la tension — tous ces 
éléments étant des réalités de la nature dont il faut se 
débarrasser si l’on veut obtenir une intuition de l’absence 
de nature. Seul un motif, un modèle générateur d’élan, 
entourera l’amoureux musulman de la beauté — éclatant 
dans l’espace infini, dans toutes les directions,et le mettant 
dans l’état d’esprit contemplatif nécessaire à l'intuition 
de la présence divine. Le motif de la couverture d’un 
livre, une page enluminée qu’il lit, le tapis sous ses pieds, 
le plafond, la façade, les murs intérieurs et extérieurs de 
sa maison, mais aussi le plan de cette dernière, forment 
de telles arabesques où le jardin, le patio, le vestibule et 
chaque chambre sont des centres autonomes avec leur 
propre arabesque, qui génère son propre élan. 

Mais qu'est-ce qu’une arabesque? Nous avons 
utilisé ce terme ci-dessus en supposant que le lecteur le 
connaissait — et à juste titre, car l’arabesque se distingue 
immédiatement de toute autre forme artistique. Elle est 
omniprésente dans tous les pays musulmans et constitue 
la caractéristique décisive de tout art islamique. Elle est 
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appelée à juste titre «arabesque» parce qu’elle est aussi 
arabe que la poésie arabe et le Coran arabe sont arabes 
dans leur esthétique. Sa présence transforme tout milieu 
en quelque chose d’islamique, et c’est elle qui donne son 
unité aux arts des peuples les plus divers. Elle est aisément 
reconnaissable — unique en son genre. Il s’agit essentiel- 
lement d’un motif composé de nombreuses unités ou 
figures qui se rejoignent et s’entrelacent de telle sorte que 
le spectateur se meut d’une figure ou d’une unité à l’autre 
dans toutes les directions, jusqu’à ce que sa vision ait tra- 
versé l’œuvre d’art de bout en bout. La figure ou l’unité 
est certes complète et autonome, mais elle est reliée à 
la figure ou à l’unité suivante. La vision est contrainte 
de se mouvoir, après avoir suivi le contour et perçu le 
motif d’une figure, pour chercher ceux de la suivante. 
Ceci constitue son «rythme». Le mouvement peut être 
monotone, plus les figures sont détachées les unes des 
autres ; il peut aussi être inintéressant, comme dans le cas 
d’un simple tissage de lignes droites. En revanche, plus 
les figures sont proches les unes des autres, contraignant 
ainsi au mouvement, à la ponctuation et au rythme, et 
plus la circulation et la rupture des lignes opposent une 
résistance au mouvement, plus l'élan de l’arabesque est 
puissant. Plus l’élan est grand, plus il est facile pour l'esprit 
de générer «l’idée de la raison», pour que l’imagination 
s'envole au-delà des limites physiques de l’œuvre d’art, en 
tentant de produire ce que l'esprit exige. Il est nécessaire 
que ce processus soit répété, et c’est pourquoi il existe 
de nombreuses arabesques différentes dans toute œuvre 
d’art, chacune couvrant une partie structurelle. Le but est 
évident — lancer l’imagination vers son vol ultime — et 


il peut venir avec la deuxième, la troisième ou la dixième 
arabesque, si ce n’est avec la première. 


Les arabesques sont florales ou géométriques, selon 
qu’elles utilisent a/tawrig (tige-feuille-fleur) ou a/-rasm 
(figure géométrique) comme supportartistique. La figure 
géométrique peut être kbatt (linéaire) si elle utilise des 
lignes droites et brisées, ou râmf (trajectoire) si elle utilise 
des courbes multicentriques; elle peut aussi combiner 
tout cela, et on la nomme alors rakhwf. Les arabesques 
sont planes si elles ont deux dimensions, comme la 
plupart des décorations sur les murs, les portes, les pla- 
fonds, les meubles, les tissus et les tapis, les couvertures 
et les pages de livres. Elles peuvent également être spa- 
tiales, ou tridimensionnelles, construites avec des piliers, 
des arcs et les nervures des coupoles. Ce dernier type est 
la spécialité distinguée de l’architecture du Maghreb et 
d’al-Andalus, et a atteint sa plus haute exemplification 
dans la grande mosquée de Cordoue et les palais de l’Al- 
hambra de Grenade. À l’Alhambra, une coupole entière 
est constituée d'innombrables arcs entrelacés reposant 
sur des colonnes visibles, que seule l’imagination la plus 
fervente peut voir et suivre dans leur course. Là, l’élan 
est si puissant qu'il peut propulser et lancer quiconque 
est prêt à suivre son rythme vers l’intuition immédiate 
de l'infini. La grande façade d’une immense mosquée, le 
portail d’un haut mur, le pommeau sur lequel le regard 
se pose par hasard, la miniature d’une page d’un livre, le 
motif d’un tapis, ses propres vêtements, sa ceinture, ou la 
boucle d’une ceinture expriment au musulman la notion 
de /4 ilâba illalläh en lui faisant percevoir l’infinité et 
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l’inexprimabilité du domaine transcendant de la non-na- 
ture, de la non-création.! 


C. La calligraphie arabe : l’art ultime de la 
conscience de la transcendance 


La conscience musulmane a toujours été si possé- 
dée par la Divinité transcendante qu’elle a désiré la voir 
s'exprimer partout; et cette conscience a été si soucieuse 
de trouver les moyens de proclamer la Présence divine 
que son génie a produit la plus grande effervescence de 
motifs que l’humanité ait jamais connue. Mais même 
l’infinie variété des arabesques n’a pas suffi à son génie 
dans les arts visuels : ce dernier a alors utilisé toutes les 
flèches matérielles imaginables et les a transfigurées en 
un miroir reflétant sa propre âme, se tenant toujours prêt 
pour une nouvelle victoire décisive. 


L'histoirepréislamiqueaconnul’esthétisme du verbe, 
dans la prose littéraire comme dans la poésie. Même si 
l’éloquence n’était nulle part aussi développée qu'entre les 
mains des Arabes à la veille de l’Islam, les Mésopotamiens 
et les Hébreux, les Grecs et les Romains, ainsi que les 
Hindous, avaient repoussé les frontières de l’éloquence à 
un niveau non négligeable. En aucun cas, cependant, l’on 
ne pouvait alors trouver — y compris en langue arabe — 
d’esthétisme du verbe exprimé de manière visuelle. Dans 
le monde entier, l’écriture était grossière et esthétique- 
ment inintéressante ; et, dans la plupart des cultures, elle 


1 Cf. Coran: «Les hommes ne sauraient l’embrasser du regard, 
tandis que Lui-même embrasse les regards de Sa science. Il est Celui 
qui connaît les réalités les plus subtiles et les mieux cachées.» (6 :103) 


l’est encore. En Inde, à Byzance et au sein de l’Occident 
chrétien, l'écriture était utilisée dans sa capacité propre, 
c'est-à-dire comme symbole logique. Les représentations 
visuelles (figuratives) des arts du christianisme et de l’hin- 
douisme étaient ignorées par l'écriture, c’est-à-dire par le 
symbolisme logique de la lettre pour exprimer le concept 
discursif souhaité. Dans ces cultures, la pensée discursive 
n’a pas besoin de venir au secours de l’art visuel, sauf si cet 
art est visuellement incapable par lui-même d’exprimer 
l’idée a priori désirée. Apollon et Aphrodite n’avaient pas 
besoin d’un tel support. Visuellement, et visuellement 
seulement, ils exprimaient la «divinité» au spectateur, car 
la divinité ou l’idée 4 prior était accessible à l’intuition 
dans la beauté même de la forme et du caractère humains 
offerts aux sens. Ce n’est pas le cas dans l’art byzantin et 
hindou où les figures sont dépourvues de cette beauté 
suggestive, et où elles sont même stylisées. C’est pourquoi 
l’on a alors eu recours à l'écriture. Sa fonction dans les 
arts de l’Occident et de l’Inde est entièrement discursive, 
son symbolisme est totalement logique et réservé à la 
compréhension — un peu à la manière des chiffres écrits 
en chiffres arabes ou romains. C'était très certainement le 
cas de l'écriture utilisée par la langue arabe avant l'Islam. 
Avec l’avènement de l’Islam et son impulsion vers la trans- 
cendance dans les arts visuels, un nouvel horizon dans 
l'écriture attendait d’être exploré; et le génie islamique a 
relevé le défi avec brio. 

La Parole de Dieu en langue arabe fut d’abord écrite 
en style #7askh (cursif) hérité de l’écriture nabatéenne, ou 
en style kâff (angulaire) hérité de l’araméen, via le syriaque. 
La signification était logique et discursive tout comme 


373 


374 


dans n'importe quelle autre langue, et peut-être même 
plus, car les peuples du Proche-Orient ne connaissaient 
pratiquement rien qui soit digne du nom de «calligra- 
phie». Les Romains avaient développé certaines capacités 
calligraphiques, mais la signification des lettres restait 
tout aussi logique et discursive qu'auparavant. Les moines 
celtes d’Irlande produisirent quelques manuscrits enlu- 
minés, comme le Livre de Kells, mais leur calligraphie ne 
dépassait guère le niveau des Romains : les lettres étaient 
arrondies et embellies par la décoration, mais la significa- 
tion totale restait logique. La décoration était superflue, 
car elle ne changeait pas le caractère des lettres, et chaque 
lettre était autonome. La vision devait sauter d’une lettre 
à l’autre, la compréhension devait servir de médiateur, et 
la raison et la mémoire se combinaient pour traduire les 
lettres graphiques en mot ou en concept de l'esprit. Il n’y 
avait pas d’intuition esthétique de la lettre, du mot, de la 
ligne ou de la phrase écrite. 


Progressivement, mais en l’espace de deux généra- 
tions, l'artiste islamique transforma l'expression arabe 
en une œuvre d'art visuelle, portant une signification 
esthétique offerte à l’intuition sensorielle totalement dif 
férente du sens discursif offert à la faculté discursive, à la 
raison. Comme le reste des arts, ce nouvel art fut soumis 
au dessein global de la conscience islamique. Ses capaci- 
tés visuelles furent développées de manière à constituer 
une arabesque. Dans les alphabets nabatéen et syriaque, 
les lettres étaient détachées les unes des autres, comme 
dans les alphabets grec et latin. L'artiste arabe les réunit de 
sorte qu’au lieu de voir une lettre, l’œil pouvait, d’un seul 
coup d’œil et d’une seule intuition sensorielle, voir le mot 


entier, voire la phrase ou la ligne entière. Deuxièmement, 
l'artiste arabe « plastifia» les lettres de sorte qu’il pouvait 
désormais les étirer, les prolonger, les contracter, les 
incliner, les écarter, les redresser, les plier, les diviser, les 
épaissir, les réduire, les agrandir en partie ou en tota- 
lité, à sa guise. L'alphabet devint un matériel artistique 
obéissant, prêt à incarner et à exécuter n'importe quel 
plan ou idée esthétique du calligraphe. Troisièmement, 
artiste arabe mit à profit tout ce qui avait déjà été appris 
dans l’art de l’arabesque, notamment la géométrisation, 
non seulement pour mieux décorer l'écriture, mais aussi 
pour faire de l'écriture elle-même une arabesque à part 
entière. L'écriture arabe devint ainsi une ligne librement 
ondulée, capable d’éclater ici et là et de s’auto-compléter, 
qu’elle soit disposée symétriquement ou largement dis- 
persée. La plasticité nouvellement acquise de l’alphabet 
permettait au calligraphe d’en faire ainsi dans un sens ou 
dans l’autre, selon le surplan esthétique qu’il cherchait à 
développer. Enfin, il «ouvrit» l’alphabet afin de recevoir 
les décorations de l’arabesque mais aussi de se fondre avec 
elle dans la constitution d’une seule et grande arabesque. 
Il permit aux autres arabesques d’émerger de l'écriture, 
ou à l’écriture d’émerger d’elles. Le caractère essentiel de 
la lettre qui leur donnait leur lisibilité était préservé, et 
il constituait dans l’écriture ce que les motifs métriques 
constituent dans la poésie, et les formes géométriques et 
fleuries dans les arabesques planes. Le rendu des formes 
lisibles leur donna leur élan. En tant qu’arabesque, l’écri- 
ture arabe transforma le support ultime de la compréhen- 
sion discursive, l’alphabet ou le symbole logique, en un 
matériau artistique sensoriel et en un support esthétique, 
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producteur d’une intuition esthétique sus generis. Il s’agis- 
sait d’un triomphe pour l’art humain en tant que tel que 
de maîtriser et dominer le dernier domaine de la raison 
discursive pour l’annexer et l’intégrer au domaine de 
l’esthétique sensorielle. Ce fut là la plus haute victoire 
artistique de l’Islam — sa victoire ultime. 


LIslam considère que la Parole de Dieu est, sur le 
plan conceptuel, la plus proche approximation de Lui, 
l’expression la plus immédiate de Sa volonté. Puisqu’en 
tant qu’Être transcendant, il est à jamais impossible de Le 
connaître ou de Le percevoir, Sa volonté a été communi- 
quée par la Révélation, à travers Sa Parole. Les mots du 
Coran sont donc Dieu in percipi, et doivent faire l’objet 
du plus grand respect, ainsi que d’un embellissement. 
Écrire cette Parole est alors le sublime esthétique de 
l’Islam par excellence. Raison de plus, donc, pour que 
la calligraphie arabe soit développée afin de susciter 
une intuition sensorielle du Divin, en imprimant plei- 
nement l’inexprimabilité et l’irreprésentabilité divine 
dans la conscience. Puisque l'écriture arabe est devenue 
une arabesque, elle peut entrer dans n’importe quelle 
œuvre d’art et s’y placer de jure, indépendamment de son 
contenu conceptuel; elle peut aussi envahir toute œuvre 
d’art et l’ennoblir en complétant son élan ou sa valeur 
esthétique, que l'écriture soit intégrée à cette œuvre ou 
non. Avec la vénération accordée par tous les musulmans 
aux saintes Écritures, l’art de l'écriture s’est rapidement 
répandu, mobilisant un grand nombre de talents et 
entrant dans chaque moment de la vie du musulman — 
dans la pierre, le stuc ou le bois, sur le papier, la peau 
ou le tissu, dans la maison, le bureau, le magasin et la 


mosquée, sur chaque mur et plafond. L'écriture arabe 
devint l’art public de l’Islam. Son influence et sa présence 
étaient si répandues qu'aucune ville ou village, au fil des 
siècles, ne put manquer de produire des maîtres de cet 
art par dizaines. Même les ennemis de l’Islam n'étaient 
pas à l’abri de son influence : en Espagne, en France et 
en Italie chrétiennes, l'écriture arabe fut conceptuelle- 
ment annihilée par l'ignorance et l’incompétence, mais 
elle fut tout de même utilisée de manière esthétique. ! 
L'intuition sensorielle esthétique qu’elle offre est capable 
de produire le même «lancement» de l’imagination dans 
son vol vers l’idée de la raison que toute arabesque — et 
peut-être même plus, car pour le spectateur capable, dans 
le même temps, de lire son contenu discursif, l'écriture 
arabe produira, par le biais de l’intellect,une spécification 
supplémentaire de l’objectif de l’imagination, une aug- 
mentation supplémentaire de l’élan de son mouvement 
vers cet objectif. Il n’est donc pas étonnant que la copie 
calligraphique arabe du Coran soit devenue l’art le plus 
populaire du monde musulman à travers les siècles. Les 
rois comme les plébéiens nourrissaient le même espoir 
suprême tout au long de leur vie : être capable de copier 
un Coran entier — et mourir !? 


C'est le vizir Muhammad Abù ‘Alf Muqlah qui, 
selon le récit d’al-Zamakhsari (dans son asas al-balâgha), 


1 NdA: Les historiens de l’art ont créé le mot «mozarabe» pour 
identifier toute une tradition de décoration chrétienne italienne et 
espagnole s’appuyant sur des motifs et des dessins arabes. 

2 NdA: C'est ce qu’indique la profusion illimitée de copies de 
textes du Coran exécutées par ou appartenant à des personnes de 
tous les statuts sociaux — royauté, noblesse, masses populaires. 
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a comparé l'écriture à la poésie et a attribué à la «compo- 
sition » la même fonction esthétique dans les deux arts. Il 
a défini les vertus cardinales de l’art de l’écriture comme 
étant au nombre de cinq : al-tawfiya (donner au mot toute 
la part des lettres qui le composent afin que la relation 
entre le tout et la partie soit équilibrée et harmonieuse); 
al-ilmäâm (donner à chaque lettre l’espace et la puissance, 
ou l’emphase, qui lui sont dus); a/ikmäl (donner à 
chaque lettre tout ce qui correspond à sa personnalité 
visuelle exprimée par la posture droite, la posture plate, la 
courbure résolue, l’abandon de soi ou la courbure expéri- 
mentée) ; al-1shb4' (donner à chaque lettre tout ce qui est 
exigé par sa personnalité auditive interne exprimée par 
la finesse ou l'affirmation) ; a/-irs4l (le «lancement» de la 
ligne en mouvement libre, sans hésitation ni inhibition 
intérieure, générant ainsi un élan de grande vitesse).! Et 
c'est ADû Hayyäân al-Tawhïdïi, dans son ‘/m al-kitâba, qui a 
dit : «De manière générale, l'écriture est une conception 
spirituelle avec des moyens matériels. »? À travers les âges, 
les musulmans ont récité les paroles de sages anonymes, 
telles que : « L'esprit des hommes se tient sous les dents de 
leurs plumes»; « L'écriture est l’irrigation de la pensée »; 
«Une belle écriture atténue la pauvreté de la pensée, mais 
elle confère à l’idée saine la puissance de la vie.» 


1  Nâji Zaynal-Dîn, musawwar al-khatt al-‘arabf, Bagdad, AI-Mu’jam 
al-‘Ilmf al-‘Irâqî (1968), p.372. 

2 Ibid, p. 396, où Zayn al-Din cite une section entière du rrséla fi 
‘ilm al-kitâba, un manuscrit non publié de la bibliothèque de l’Uni- 
versité du Caire. 


3 Ibid. 


De nombreux érudits médiévaux qui se sont fait 
un nom dans les sciences humaines, tels qu’'Ibn ‘Abd 
Rabbih, Muhammad Amiîn, Ibn al-Athîr, Ibn al-Nadîm, 
al-Qalqashandi, etc., ont reconnu les accomplissements 
de leurs coreligionnaires musulmans dans le domaine de 
l'écriture, en s’enorgueillissant du fait que l’écriture arabe 
ait été plus développée que toute autre, qu’elle ait atteint 
des sommets de beauté, d’éloquence et de gloire absolu- 
ment sans équivalent, et enfin, qu’elle ait été investie de 
la valeur suprême — la valeur religieuse — en tant que 
véhicule et expression de la sagesse divine. Le Coran lui- 
même, affirmaient-ils avec satisfaction et avec la convic- 
tion définitive de la justesse de leur estime, avait sanctifié 
l'écriture dans un verset qui s’ouvrait par une adjuration 
de la plume et de l'écriture. 


Si tout art exerce une influence ennoblissante et 
humanisante sur ceux qui l’apprécient, l’art grec et celui 
de la Renaissance ont renforcé l’estime que l’Homme 
avait de lui-même et ont poussé son imagination et sa 
volonté vers de plus hauts sommets de réalisation de 
soi — en lui enseignant une humanité plus noble et 
plus profonde, une humanité si grande que, dans sa 
conscience, elle se confond avec le Divin, la norme et 
l’espoir ultimes. En Islam, l’art a tenté — et accompli 
— la même tâche d’ennoblissement, d’humanisation et 
de réalisation de soi; mais il l’a fait en plaçant constam- 
ment l'Homme en présence du Divin. L'Être divin étant 
non-humain et transcendant, l’idéalisme généré par l’art 


1 Cf. Coran: «Lis! Ton Seigneur est toute bonté, Lui qui, par le 
calame, a enseigné, apprenant à l’homme ce qu’il ignorait.» (96 :3-5) 


379 


380 


islamique n’a jamais été prométhéen, fanfaron ou provo- 
cateur. Humain comme il l'était, il s’est discipliné par la 
conscience de sa propre non-transcendance. Est-ce là une 
limite? Certainement! Mais c’est une limitation par des 
valeurs transcendantes qui, par définition, commencent 
par l'infini; par des valeurs qu’il est préférable de «voir» 
et de «s'approprier» en se tenant directement en face 
d’elles plutôt qu’en se «confondant» avec elles. La gran- 
deur de l’art islamique est identique à celle de la religion 
de l’Islam elle-même, à savoir de toujours viser la réalité 
suprême et transcendante, tout en gardant toujours une 
distance avec elle. 


ér 
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Le tawhid - la proclamation de l’Unicité divine, la ferme conviction 
qu’Allah est le Créateur unique, absolu et transcendant, le Seigneur 
de toute chose, Celui dont la volonté forme le bien ultime et dont les 
Commandements font loi - est le premier principe et l’essence de 
l'islam, le souffle vital de sa civilisation et de sa culture, la 
quintessence de ses enseignements, le cœur de sa vision du monde. 
Cette notion primordiale est aussi ce qui donne au musulman son 
identité distincte parmi les adhérents de toutes les autres religions 
et idéologies de l’humanité, et ce qui lui indique sa mission 
fondamentale en cette vie : Le servir, Ladorer et Lui obéir. 


Dans cette étude originale du tawhîd sous ses différentes facettes, le 
docteur Ismä‘îl Râjî al-Fârûüqî explore les implications du principe de 
l’Unicité divine dans tous les aspects de la pensée et de la vie, tant 
sur le plan intellectuel et philosophique que dans des domaines plus 
concrets et pratiques : métaphysique, théologie, théorie de la 
connaissance et de l’histoire, mais aussi morale et éthique 
personnelle, organisation sociale, politique, économie, relations 
internationales, famille, art et esthétique. 


Avec, en filigrane, un message fondamental, celui d’une éthique de 
l’action authentique : l’homme a l’obligation de se transformer 
lui-même, ainsi que sa société, son environnement et, in fine, 
l’ensemble de l’humanité, dans le but de concrétiser le modèle divin 
sur une planète dont il convient de faire le « jardin de Dieu ». C’est là 
sa responsabilité, son devoir moral, son ticket d’accès à la félicité en 
ce monde et dans l’au-delà, le sens et la finalité de son existence et 
de sa présence sur terre. En bref, sur le modèle du Prophète et des 
premières générations de musulmans, le croyant doit faire l'Histoire. 
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